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हमारे देश में पदार्थों के विचार की परपरा सुदुर प्राचीन काल से चली आ रही 
हैं| इसके ऋमबद्ध रूप में प्रवर्तक आचार्य कृपिल, कणाद, गौतम आदि मनीपी 
माने जाते है। इन विचारकों ने पदार्थ! झब्द को व्यापक--मू्त-अमूर्त, सत्‌ या काल्पनिक 
वस्तु मात्र के अर्थ में ग्रहण किया है, जब कि आजकल उसका अर्थ मूल द्रव्य या 
भौतिक तत्त्व तक ही परिमित प्रचलित है । पदार्थ” के पूर्वोक्त अर्थ मे विज्ञान, 
देन, वस्तु-संकलन, ज्ञान-भीमांसा एवं प्रमाण-मीमासा--सभी का समावेश हो 
जाता है | इसी निरीक्षण-परीक्षण-निष्कर्पात्मक आस्वीक्षिकी के अन्तर्गत तक! भी 
जैनुमान प्रमाण का एक अंग है, जिसे कुछ विचारको ने 'ऋषि' के समकक्ष प्रतिष्ठित 
बताया है | कणाद, गौतम एवं उनके व्याख्याकारों ने वैशेपिक एवं न्याय दर्शन 
कै लक पदार्थों का विचार करते हुए अनुमिति ज्ञान की सिद्धि के प्रसंग में 
पके का इतना सूक्ष्म विवेचन प्रस्तुत किया है कि नवीन न्याय-वैशेषिक शास्त्र को 
तैक-शास्त्र भी कहा जाने छगा है । 

स्वाघीन भारत में तक॑ शास्त्र की बड़ी घूम रही है और वैदिक, बौद्ध, जैन, 
पार्वाक आई दार्शनिक घुरंघर ताकिक होते आये है। अब तक मिथिला, नवद्वीप- 
जैसे संस्कृत भाषा के विद्यास्थान न्याय या तर शास्त्र के गढ़ माने जाते रहे है । 
दर्शन, आलोचना, विधि शास्त्र आदि के क्षेत्र में तर्क का प्रमुख आघार रहता है, __. 
किन्तु हिन्दी में इस प्रकार का मौलिक साहित्य अभी पूर्ण रूप में प्रकाशित नही हुआ 
है। राष्ट्रभापा के इस अभाव की पूृति का भ्रयास प्रस्तुत 'पदार्थ-शास्त्र' पुस्तक के 
भकाशन द्वारा किया जा रहा है। इसके लेखक, नव्य न्‍्यायशास्त्र की जन्मभूमि 
मिथिला के ही विद्वान पं० आनन्द झा है, जो संप्रति लखनऊ विश्वविद्यालय में 
माच्य दर्शन शास्त्र के प्राध्यापक है। झाजी कर्कंश तर्क के गंभीर विद्वान्‌ होते हुए 
साहित्य के भी सरस रचनाकार है, अतः प्रस्तुत कृति में रूक्ष ताकिक विषय का 
वर्णन उन्होंने सरल तथा सुबोध हैलो में किया है, जिससे, आश्या है कि स्याय- 
वैशेषिक पदार्थों के प्रारस्भिक एवं प्रौढ अभ्यासियों के लिए यह ग्रन्थ उपयोगी 
सिद्ध होगा । ८ 

सुरेन्र तिबारी 
सचिव, हिन्दी समिति 
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किसी भी देश की स्वाघीनता, संपन्नता एवं तदनुरूप राष्ट्रनीति की सुव्यवस्था 
क्षणिक-विज्ञानवाद, परमाणपुञ्जवाद, सर्वशून्यवाद या नित्यविज्ञानाद्रववाद आदि 
के प्रचार-प्रसार से सुरक्षित या सुदृढ नही हो सकती । क्योंकि अपेक्षित झास्य-शासक- 
भाव, दण्डब्-दाण्डिकभाव, पोप्य-पोपषकभाव, भद्ष्य-भक्षकभाव आदि को सुव्यवस्थित' 
रखने के लिए सांसारिक पदार्थों मे स्थिर वस्तुदृष्टि, सत्यतादृष्टि का सिद्धान्त 
अपेक्षित है | सांसारिक वस्तुओं को “सांवुतिक” या “व्यावहारिक” मानने पर 
उक्त सुब्यवस्था इसलिए प्रचलित नहीं हो सकती कि इससे! जनसाधारण मे मिव्या- 
चार फैलने का बहुत भय रहता है । 

चतुर्वंग के अन्तिम स्वरूप नि श्रेयस या निर्वाण के लिए कुछ विरल अधिकारियों 
को हो इन वादों की मूलभूत दृष्टि की अपेक्षा होती हैं । त्रिवर्ग के अन्दर किसी को 
लक्ष्य बनाकर चलने वाली साधारण जनता के लिए इनकी एवं इनकी मूलभूत 
दृष्टि की कोई अपेक्षा नहीं । उसे तो ठोस वस्तु के लिए ठोस बस्तु का ज्ञान चाहिए। 
बह निर्वाण के छिए किसी साधवा-पथ की पथिक नही होती कि किसी दृष्टि मात्र 
से उसका काम चल जाय । अतः जनता की सुव्यवस्था के लिए और राप्ट्र की सु- 
श्रृंखल स्वाधीनता के लिए “वस्तुवाद” नितान्त अपेक्षित है । 

यही कारण है कि प्राचीन भारतीय व्यवस्थाकार मनु, याशवल्वय, चाणक्य 
प्रभूति ऋषि-महपियों ने उक्त विज्ञानवाद आदि को प्रश्नय नही दिया, और आधु- 
निक कतिपय पर्यवेक्षक दाशंनिक-विद्वान्‌ शांकर मित्यविज्ञानाइतवाद के ऊपर सश्रद्ध 
होते हुए भी स्थिर-सत्य विभिन्न वस्तुओ की सत्ता को अपेक्षाभरी दृष्टि से देखते 
दीख पड़ते है । 

यह (दार्थ-शास्त्र' प्राचीनतम वस्तुवादी मह॒पि कणाद के “वशेषिक दर्शन”- 
गत सिद्धान्त को मेरुदण्ड रखकर न्याय-मत को प्रश्नय देते हुए लिखा गया है। 
अतएव इस ग्रन्थ में “प्राचीन पदार्थ-शास्त्री” नाम से जहाँ कही भी उल्लेख किया 
गया है, वहाँ प्राचीन बशेपिक मतानुयायी विद्वानों को समझना चाहिए ॥ यो तो 
अन्य दांनिकों ने भी अपनी-अपनी कृति के अन्दर पदार्थों का विवेचन किया है, 
परन्तु उनका लक्ष्य उन पदार्थों के वास्तविक स्वरूप-निर्णय की ओर न होकर उनके 
खण्डन की ओर ही रहा है, अतः उन्हे पदार्यश्ञास्त्री नही कहा जा सकता । हाँ, बाहय- 


ढ़ 


अस्विखवादी सोब्रान्तिक तथा वैभाषिक सम्प्रदाय के वौद्ध विद्वानों ने 'अभिषर्मंकोर्श 
आदि प्रत्थों में पदार्थों का विवेचन कछूछ वास्तविक रूप से किया है। फिर भी 
वेश्ञेपिकों की तुलना में उन्हें इसलिए नहीं रपा जा सकता कि उनका बस्तु-विवेचन 
उतना पुष्ट नही हुआ है, जितना वेश्षेपिकों का । व्योंकि वस्तु-विवेचन के मूल्यांकन 
के लिए सबसे बड़ी कम्मौठी है विभाजन । वह जितना वैशेत्रिकों का सांकर्य-रहित 
विशद पाया जाता है उतना भऔरो का नहीं । 

फिर भी यह ध्यान में रखने की बात है कि यहाँ पदार्थ-विवेचन में छेलक 
अपने को वैश्ञेषिको के हाथ बेच नहीं डाला है । जहाँ जो मच्छा मालूम हुआ है 
स्वतन्त्रता-पृवंक आश्षेप-भून्य भाव से तठस्थतया उसका अहण किया गया है हे 
स-सम्मान यथासम्भव मतान्दरों का समावेश भी किया गया है । किसी का व्यर्थ 
सण्डन या अपमान करना इस कृति का छक्ष्य नहीं हैं । है 

जिन विशिष्ट विद्वानों ने अपनी बहुमूल्य सम्मति देकर इसके सम्बन्ध में सुझे 
आशइवस्त करने का अनुप्रह किया है (यथा--म० म० डा० भोपीनाथ कविराज, स्व० 
डा० भगवानदास, डा० अमरनाथ झा, विपेशतः आचार्य नरेद्धदेव एवं श्री घर्मेद्रनाव 
शास्त्री-मेरठ), उनके निकट सविनय ममस्कृति द्वारा झृतशता-प्रकाञ के अतिरिक्त 
मैं कया उपस्थित कर सकता हूँ ? 

अन्त में विनम्र वक्तव्य यह है कि जो छोग विवेचन-पूर्वक एतद्गत भुदि का 
भुत्ते ज्ञान करायेंगे उन्हें में उसके सम्माजनार्य अपना श्रेष्ठ वन्धु समझूँगा । 
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पदार्थ-शास्त्र 


पदार्थ 


मनृप्यो की तो बात ही यया, छोटे-छोटे प्राणी कीट-पतरग तक में मो 
मछ समझ अवध्य रहती है। अपने जीवन-निर्वाट बेः छिए अपेक्षित ज्ञान उन्हें भी 
होता है अन्यया उन्हें इच्छा न होगी, फिर जीवनवारण दे लिए अपेक्षित साधर्नों 
में प्रवृत्तिन हो सवेगी। क्योकि वस्तु को जासे बिना उसके लिए इच्छा 
नहीं होती और इच्छा के बिना कमी प्रवृत्ति नही होती, यह बात निश्चित है। अतः 
यह मानना ही पड़ेगा कि ज्ञान प्रत्येक प्राणी को होता है । विषय के बिना ज्ञान 
कमी नहीं होता । साधारण छोग भी कहा करते है, “वें इस विषय के अच्छे 
ज्ञाता हैं,” “उन्हे इस विषय का अच्छा ज्ञान है,” “वे इस विषय को विल्कुल नहीं 
जानते” इत्यादि । अत यह भी मानना पड़ेगा कि यदि ज्ञान है, तो उसका विपय 
भी है | उसी विषय को “वरतु/ पदार्थ आदि सज्ञा कही जाती है, क्योकि ऐसा मी 
कहा जाता है, कि “वे इस वस्तु के अच्छे ज्ञाता है”, “उन्हें इस वस्तु का अच्छा 
ज्ञान हूँ”, “वे इस वस्तु को अच्छी तरह जानते है ।” अथवा “वे इस पदार्थ के अच्छे 
ज्ञाता नही है ”, “उन्हें इस पदार्थ का अच्छा ज्ञान नहीं है”, “वे इस पदार्थ को 
बिल्कुल नही जानते” इत्यादि ॥ 

वस्तुओं को पदार्थ इसलिए कहते है कि संसार की ऐसी कोई भी चीज नहीं 
जो किसी शब्द से अभिहित न हो, जिसकी कोई सजन्ञा अर्थात कोई नाम न हो, जो 
किसी नाम से निर्धारित न की जा सकती हो । अत ज्ञान का वियय वननेवाली 
समी वस्तुओ छो “पदार्थ” कहा जाता है। 'पद' और अर्थ' इन दो शब्दों के योग 
से पदार्थ! धब्द की निप्पत्ति होती है । पद! है नाम और “अर्थ” है उसका वाच्य, 
अर्थात कसी दछाब्द से कट्दी जाने वाली वस्तु ही पदार्थ है । जैसे पुष्प झब्द है पद, 
और सुगन्ध आदि रवमाववाली बरतु है उसका अर्थ' | अत. बह फूल पदार्थ कहा 
जायगा । इस प्रकार संसार की जो भी वरतुएँ है, जो किसी भी ज्ञान का विषय 
होती है, वे समी पदार्थ है । 








रे पदार्य-शास्त्र 
पदार्थ के प्रभेद 

यो तो पदार्थों के प्रभेद अनन्त हैं, उनकी गणना अनन्त है। यदि पदार्थ एक ही 
होता तो ज्ञान का तारतम्य कमी न हो सकता, उन्हें एकाधिक किन्तु 
परिगणन-योग्य मानने पर उक्त तारतम्य की सिद्धि होने पर भी अनुमवसिद्ध 
असमज्ञता ( पदार्थों की तुल्य कोटिक अनुमूति ) कमी न हो सकती । 
अर्थात्‌ प्रयल्नपूर्वक कितना मी दूँढा जाग, एसे दो ज्ञाता कमी न मिल सकते 
जिनके ज्ञान के विपयो की सख्या समान हो । यदि विपय परिगंणित होते तो 
ऐसे प्राणी भी पाये जाते, जिनके ज्ञान के विषयो वी संख्या रकदाचित समान 
होती । तथापि जिस प्रकार मनृष्यो के असंख्य होने पर मी मनुष्य” रूप से हम उन्हें 
एक समझते है, उसी प्रकार पदार्थों के असंख्य होने पर मी सामान्यतः उनकी 
गणना की जा सकती है। पदार्थ के इतने प्रकार हैं! इतने प्रभेद हैं' यह कहा जा 
सकता है । इस कारण से पुरातन पदार्थ गास्त्रियों ने पदार्थ के सात प्रमेद 
किये है, यथा--( १) द्रव्य, (२) गुण, (३) कम, (४) सामान्य, (५)विशेष, 
(६) समवाय ओर (७) अमाव । 

कुछ आचार्यो ने प्रमाण, प्रमेय आदि रूप से पदार्थों का विभाजन किया है, किन्तु 
वह इसलिए वास्तविक विभाजन नहीं कहला सकता कि प्रमाण-प्रमेयभाव नियत नहीं 
होता । अर्थात्‌ कभी प्रमाण भी प्रमेय और कभी प्रमेय भी प्रमाण हो जाता है । 
जैसे दीपक से जब अन्य पदार्थों को देखते है, तब दीपक को 'प्रमाण” कहा जाता है, 
क्योकि उसके सहारे अन्य दृश्य देखें जाते हैं। फिर वही दीपक जब आँखों से 
देखा जाता है, तव आँखों के प्रमाण होने के कारण दीपक कहलाता है। जिससे 
जाना जाय, वह होता हूँ 'प्रमाण' और जो जाना जाय, वह होता है 'प्रमेय ॥ अतः 
प्रमाण-प्रमेय आदि रूप से पदार्थों का विभाजन सुसंग्रत नही । उसे दृष्टि-मेद 
मात्र का रथापक समझना चाहिए 

कुछ लोग कहते है कि पदार्थ के दो प्रमेद है--भाव ओर अभाव । फिर भाव 
पदार्थ के छ. प्रमेद है--जैसे द्रव्य, गृण, कम, सामान्‍य, विशेष और समवाय ! 
कुछ छोग द्रव्य, गुण और कर्म इन तीन को ही माव पदार्थ मानते है । पदार्थों की 
सख्या के सम्बन्ध में भारतीय पुरातन विद्वानों में बहुत मतमेद उपलब्ध होता हैं । 
उसका विवेचन अन्यत्र किया जायग्रा 
द्रव्य पदार्थ 


द्रव्य पदार्थ उसे कहते हैं जो रूप-रस आदि गुणों का आधार हो। अर्थात्‌ 


पदार्य ३ 


कोई-न-कोई गुण उसमें अवश्य हो । जैसे “फल” द्रब्य है, क्य्रोकि नील, पीत आदि 
कोई-त-कोई रूप और कोई-न-कोई रस उसमें अवश्य होता है | ऐसा कोई द्रव्य 
नहीं जिसमें कोई-न-कोई गुण न हो । 
कुछ छोगो का कहना है कि जिसमें “चलन” (क्रिया) हो, अर्थात जो हिल- 
डुल सकता हो वह द्रव्य है। फल हिल-इलछ सकता है; अतः वह द्रव्य है। फिन्लु 
यह कथन इसलिश ठीक नहीं कि आकाश मी द्रव्य है, किन्तु व्यापक होने के कारण 
उसमें चलन नही हैँ । आत्मा द्रव्य है किन्तु कम्पन उसमें भी नहीं है; अत चलन 
चाला द्रव्य है। यह कथन उन्ही का हो सकता हैं जो पृथिवी, जल, तेज और वायु 
इन चार को द्रव्य मानते है । 
दाझमिक शवित और झवितमान्‌ की माँति गुण ओर गुणी को, जैसे रूप 
और रूपवाले को भी, एक ही पदार्थ मान छेते है। किन्तु यह इसलिए दाक नहीं 
जनक किसी भी पदार्थ की स्वतन्त्र सत्ता प्रामाणिक छोक-बुद्धि के आघार पर अवल- 
म्वित है । कोई भी अम्रात्त मनुष्य ऐसा नहीं समझता अथवा कहता है कि “रूप 
कूल है १” किन्तु “फूल का रूप नीला है” अथवा “फूल नीले रूपवाला है” ऐसा ही 
समझता एवं कहता है । अत' गुण और गुणी एक नही माने जा सकते । 
द्रव्य पदार्थ को कुछ छोग “पुदूगल” भी कहते है । 
द्र्प्र पदार्थे के प्रभेद 
जिस प्रकार पदार्थ असग्य होने पर भी वर्गीकरण से उनकी सख्या सात होती 
है, उसी प्रकार वर्गीकरण के अनुसार द्र॒व्यों की सस्‍्या नौ है । अर्थात्‌ द्रब्य पदार्थ 
नौ प्रकार का होता है । जैसे (१) पृथिवी, (२) जल, (३) तेज, (४) वायु, 
(५) आकाण, (६) काल, (७) दिक्‌, (८) आत्मा और (९) मन । कुछ दार्श- 
मिक पृथिवी, जल, तेज, वायु और आत्मा इन पाँच को ही द्वब्य मानते है। रूछ 
सोग पूृथिवी, जछ, तेज, और वायु इन चार को द्रव्य मानते है । कुछ लोग उक्त 
नो प्रकार के अतिरिक्त अन्धकार को भी अधिक ( दसवाँ ) द्रव्य मानते है । इन 
सतवादों की विवेचना यथास्थान की जायेगी । 
पृथिवी 
यहाँ 'पृथिवी' केवल उसे ही नही समझना चाहिए, जिसके झब्द-कोझो में, भूमि 
घरित्री, अचला आदि नाम हैं । किन्तु छोटे-से-छोटे पाथिव कण से लेकर महापृविवी 
पर्यन्त को भो समझना चाहिए । पृथिवी वह हूँ जिसमें स्वतः या जलाने पर गन्ध 
अवश्य उपलब्ध हो, अन्यथा उससे बने हुए बड़े पाथिव पदार्थों में मी गन्‍्घ न पायी 


है पदाय्य-शास्त्र 


जा सकेगी । जिस फूल के अवयवो में जो गन्ध नही होती, उस सम्पूर्ण फूल में भी _ 
वह नही पायी जाती । परमाणुस्वरूप पाथिव कण में गन्ध इसलिए ज्ञात नही होती 
कि प्रत्यक्ष का एक कारणभृत महत्‌--परिमाण उसमें नही होता ! द्रव्य के प्रत्यक्ष में 
द्रव्यगत महत्त्व, और गुण आदि के प्रत्यक्ष में गुण आदि के प्रति आश्रयी मूत द्वव्य- 
गत महत्त्व कारण होता है । 

पत्थर में गन्ध होने पर भी ध्याण उसका प्रत्यक्ष इसलिए नही होता कि वह 
अस्फूठ है। स्फुट रूप, रस, गन्‍्ध, आदि का ही प्रत्यक्ष हुआ करता है। (उद्मूत) 
यदि पत्थर में मूलतः गन्‍्ध न होती तो उसे जलाने पर उसमें गन्ध मालूम न होती, 
क्योकि यह मानना ही पडेगा कि पत्थर और उसकी भस्म दोनों के आरम्मक परमाणु 
एक ही है; अर्थात्‌ पाथिव। किसी कपडे के टुकड़े कर देने पर दुकड़ो के घागे बेही 
रहते है जो कपडे के आरम्मक होते है। सुतरां, यदि जले हुए पत्थर में गन्घ है 
तो विना जले में भी है, ऐसा मानना पड़ेगा। 'गन्ध' का मतलव सुगन्‍्ध और दुर्गन्‍्ध 
दोतो समझना चाहिए । केवडाजलू, गुलावजरू आदि में जो गन्ध पायी जाती है 
बह तत्त्वतः जल की नही, अपितु पृथिवी की ही है, बयोंकि उन फूलों के सम्बन्ध 
के बिना जल मे वह गन्ध नही पाणी जाती । पृथिवी में कही सुगन्‍्ध और कही दुर्गन्‍्ध 
अवश्य रहती है । 
पृथिवी के प्रभेद 

सामान्यत. पृथिवी दो मागों में विभकत की जा सकती है---नित्य पृथथिबी और 
अनित्य पृथिवी । नित्य पृथिवी वह हैं जो 'परमाणु' नाम से कही जाती है । अनित्य 
पृथिवी को जन्य मी कहते है । प्राचीन दार्शनिको ने परमाणु को इस लिए नित्य 
माना हूँ कि उसका नाश नहीं होता, क्योंकि वह्‌ निरवयव है । जो सावयव हैं वह ' 
“परमाणु” नही हो सकता । परमाणु वह कहलाता है जिससे छोटा और कोई न हो 
परमाणु के दो टुकड़े नही किये जा सकते । जो द्रव्य विभक्‍त नहीं किया जा सकता, 
उसका नाश भी नही हो सकता । फूछ, फछ आदि द्रव्य नाशशोल इसलिए होते 
हैं कि वे अनेक भागों में विभकत किये जा सकते है । जो किसी भी साधन से विमकत 
न किया जा सके, अर्यात्‌ जिसके अवयवों का विडलेपण न किया जा सके, वह 
कमी अनित्य नही है । परमाणु को भी प्राचीन दा्शनिको ने ऐसा ही माना है, अंतः 
वह नित्य है (आधुनिक परमाणु-खडन को यणुक' या त्रसरेणु/ का विभाजन 
वह सकते है , जो ईश्वरेच्छावश बने हुए परमाणु द्वब-मंयोग का विधातक अतः 
विज्ञोमक है) । 

आधुनिक वैज्ञानिक जिसे परमाणु मानते है एवं जिसके सम्बन्ध में तोड़ने की भिया 


पदार्थ प्‌ 


करते है, वह तत्त्वतः परमाणु नही, पारिमापिक परमाणु है | क्योकि निरवब पदार्थ 
तोडा नहीं जा सकता । सावयव वस्तु को तोहले-लोडते उसका ऐसा भी कोई मांग 
अवध्य रह जायगा जो तोदा न जा सके । परमाणु को निरवयव मानने में प्राच्य 
विवेचकों ने यह मी युवित दी है कि बहू यदि सावमव माना जाय तो उसी यूवित से 
उसके अवयवों वो सावयव मानना पड़ेगा । इस प्रकार अवयवावयबधारा चल 
पड़ेगी । फिर राई और पर्वत के परिमाण में कोर्ट अन्तर होना एवं समझना कण्नि 
हो जायगा, क्योकि दोनों की ही धावप्रवावयवयाराएँ अनन्त होगी । 
परमाणु का निरवयव मानने पर यह दोष इसलिए नहीं हो पाता कि निरवयव 
परमाणुओं झी सस्या का तारतम्य (कमो-बेश ) राई-मेर परिणामों में अन्तर का 
नियामक हो जाता है । अर्थात्‌ राई जितने परमाणओं से बनी है, पर्वत उससे कही 
अधिक परमाणुओं में बना हैं, अत दोनों समान परिमाणवाले मही हो सकते । 
जैसे दस तस्तुओं से बने और हजार तन्तुओ से बने कपडे समान परिमाण बालें नहीं 
होते । 
निरवयव परमाणु के स्वीकार में एक युक्त यह भी है कि जिस प्रकार महत्‌ 
"परिमाण का तारतम्य आकाश, आत्मा आदि ब्यापक वस्तु में जाकर अपनी अन्तिम 
भीमा पर विधान्त हो जाता है, उससे बडी कोई भी वस्तु नहीं होती, उसी प्रकार 
अणुत्व भी अपनी अतिम छोटी सीमा पर कही मीमित होगा । ऐसी भी कोई वस्तु 
होगी जिससे छोटी कोई चीज न हो । जो पदार्थ अन्त में जाकर सबसे छोटा होगा 
शद्ी होंगा परम अणु, अत वही परमाणु कहल्हागगा | परमाणुरूप नित्य पृथ्वी का 
प्रत्यक्ष ' इसलिए नही हो पाता कि उसमे महत्त्व नही । प्रत्यक्ष के प्रति महत्त्व 
कारण है । 


कुछ लोग अवयवधारा की सीमा तो मानते है, किन्तु उस सीमा-स्थान निरवयव 
द्रव्य को परम अणु नहीं मानते । उसे निरवयव, नित्य किन्तु महान्‌ अर्थात्‌ मध्यम 
महत्त्व (परिमाण) से युवत मानते है | पर्यवसित अर्थ यह हुआ कि अवयवधारा के 
पविश्राम-स्थान को जो छोग परमाणु कहते है, वे, दृगणुकोत्पत्ति के क्रम से जो व्यणुक 
उत्पन्न होता है, अर्थात्‌ दो-दो परमाणुओं के सबोग से उत्पन्न होने वाले तीन दृय- 
ुकों से जो ह्यणुक नाम की वस्तु उत्पन्न मानी जाती है, उसे ही नित्य निरवयव मान 
लेते हैं। उसके अतिरिक्त दयणुक और परमाणु नदी मानते । यहां ध्यान देने की वात 
यह हूँ कि अवयवधारा का विराम और उस विराम स्थान की नित्यता-उक्त दोनो ही 
मतों में समान है, मेद केवल इतना है कि पूर्व मत में परम अणु होने के कारण उस 
“विराम-स्थान को परमाणु कहते है और द्वितीय मत में मध्यम महान्‌ होने के कारण 





दि पदाय-चआास्त्र 


उमे परमाण्‌ नही कहते, अपितु "श्रुटि” आदि झतब्दों से कहते है। यदि परमाणु शब्द 
योगिक मान्य न हो कर निरवयब किन्तु परम महान्‌ के अतिरिवत बस्नु के अर्य में 
झूढ या पारिमापिक मान लिया जाय तो त्रुटि को परमाणु कहने में छोई बाबा 
ने रहेगी । रहस्य यह है कि महत्त्व यदि किसी निम्न से निरपेक्ष भी मान्य हो तो 
ह्विंतीय मतवाद सगत हो सकता है, अन्यया नही। क्योंकि युटि' में महत्व किस छोटे 
द्रब्य के छोटेपन को अपेक्षा कर सकेगा ? पूर्व मतदाद में हघणुक ओर श्यणुक उन्हें . 
कहा जाता हूँ जो क्रमशः दो परमाणुओं और तीन दयणुकों के संयोग से उत्पन्न 
होते है । 
जन्य पृथिवी के प्रभेद 

जन्य पृथिवी के दो प्रमेद हैं--उपभोग्य और उपमोग-साधन । उपमोग्य वह 
है जिसके सम्पर्क से दरीरघारी सुख वा दुख बग उपभोग करते हैं, अर्थात्‌ अपने को 
सुखी अथवा दु ख्री समझती हैं । जैसे फूछ को देख या सूंध कर लोगों को सुख होता 
है, अतः वह उपभोग्य है । इस उपमोग्य पृथिवी के असंख्य प्रमेद है । 

उपभोग-साघनमूत पृथिवी के दो प्रमेद हैं--शरीर और इच्द्रिय । ये उपभोग 
के साधम इसलिए है कि शरीर एवं इन्द्रियों के बिना जीवास्मा मुख या दुःख का भोग 
एवं अन्य अनुभव नहीं करसकता। परमाणुस्वरूप नित्य पृथिवी उपभोग्य इसलिए 
नही कही जा सकती कि उसके सम्पक से प्राणी को कोई मुख-दुःख नही होता, यहाँ तर्क 
कि उसका प्रत्यक्ष मी नहीं होता । 

झरीरस्वरूप पृथिवी के चार प्र भेद है--जरायुज, अण्डज, स्वेदत और उद््मिज्ज ॥ 
गर्मस्थ बच्चे जिस थैली में रहते हैं उसका नाम जरायु है। छोग उसे जेर भी कहते 
है । मनुष्य, पशु आदि के शरीर उसी के मीतर उत्पन्न होते है एव जन्म के पहले 
उसी में परिपुष्ट होते है । अत, उन्हें 'जरायु' कहते है । पक्षी एवं सर्प आदि के 
शरीर अण्डे से उत्पन्न हीते है, अत उन्हें अण्डज' कहते है। स्वेदज' वे कहलाते 
है जो शारीरिक वा अशारीरिक वाप्पों से उत्पन्न होते है । जैसे शरीर एवं कप 
आदि में उत्पन्न होने वाली जूं प्रमृति। जो पृथिवी को मेदन कर अर्थात्‌ फोड़ कर 
उत्पन्न होते हैं उन्हें 'उद्विज्ज' कहते है | जैसे छता वनस्पति आदि । 

आधुनिक वैज्ञानिको का कहना हैं कि जरायुज एंव उद्भिज्ज शरीर भी तत्त्वतः 
अण्डज ही होते है ।गर्माञय में डिम्ब (अण्ड) के साथ शुक्र-कीट का संयोग होने 
पर ही मनृष्य-पशु-शरीर बनते है एवं जूँ-मच्छर आदि के भी अण्डे ही होते हैं, 
अतः स्वेदज बारीर भी अण्डज हुए । यदि व्यापक दृष्टि से देखा जाय तो लता- 
चनस्पति आदि के वीजो को भी अण्ड कहा जा सकता है ! स्मृति ग्रन्थों से उतत 
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वैज्ञानिक मतवाद की पुष्टि ही होती है, वयो।क जगस्‌ को उत्पन्न करने बाले हिरण्य- 
गर्म ब्रह्मा की उत्पत्ति अप्ट से बतायी गयी है । प्राचीन पदार्थंशाम्त्रियों ने शरीर 
पार जरायज आदि जो प्रमेद बतलछाया है उसका कारण यह है कि उन्होंने छौकिश 
एवं लोक-सिद्ध धब्द-प्रयोगात्मक व्यवहार के आधार पर पदार्थों का अस्तित्व मान- 
कर सर्वप्रथम आधुनिक विज्ञान की नीव डाली थी। जरायु को या झता-बनस्पति 
आदि के बोजो को कोई अण्ड नहीं कहता, अत सभी अण्टज नहीं कहलाते है । 
प्राचीन पदार्थशास्त्रियो ने शरीरो को प्रथमत दो भागों में विभवत किया है-- 
योनिज और अयोनिज । उवत चार प्रकार के शरीरो में जरायुज और अप्डज, ये 
दोनो योनिन होने हैं और स्वेदज एवं उदिमिज्ज तथा स्वर्गीय एवं नारकीय घरीर 
अयोनिज होते है | योनिज का अर्थ है शक्र और झोणित दोनो के सयोग से उत्पन्न, 
और अथोनिज का अर्थ है उस सयोग वी अपेक्षा न करके उत्पन्न । मनष्य, पश, पक्षी, 
आदि के झरीर स्त्री-पुर्प-सयोग की अपेक्षा रखते है, अत थे योनिज है । यूका, 
मच्छर आदि के घरीरों एवं लता, वृक्षादि घरीरों मे उसयी अपेक्षा नहीं होती, 
अत' ये अयोनिज है | साराश यह कि योनिज और अयोनिज में योनि शब्द का 
अर्थ कारण मात्र नही हैं । व्योंकि कारण के विना तो कुछ उत्पन्न हो ही नही सकता । 
हित वस्तु की प्राव्ति और अहित वस्तु के परिहार के अनुकूल क्रिया का नाम 
चेध्टा है । ऐमी चेप्टा जिसमें हो, वह झरीर है । वृक्ष आदि स्थावर झरीरों में 
स्थूछ चेप्टा न होने पर भी सूक्ष्म चेप्टाएँ है । अन्यथा उनका जीवन-मरण क्षत- 
प्ररोह न हो । 
शरीर, इन्द्रिय और विषय इन प्रमेदों से विमवत पूथिवी में प्राणियों की नासिका- 
स्थित छ्वाण इन्द्रियम्वरूप पृथिवी है । क्योकि उसी से पृथिवी के असाघारण गुण-गन्ध का 
साक्षात्कार होता हैं | अन्यथा ऐसा होने में कोई कारण ही न रह जाता । गन्घ का 
ही क्यों रूप, रस आदि अन्य गुणों का प्रत्यक्ष भी घ्वाण से होने लगता ॥। यद्यपि 
पाथिव होने के कारण नाक में भी गन है, किन्तु तब स्वगत गन्ध का प्रत्यक्ष उससे 
सदा इसलिए नही होता कि गन्धसहित घाण इन्द्रिय कहलाती है, अत उसमे रहने 
वाली गन्ध मी उपभोगसाधन के अन्तर्गत हो जाती हूँ, सुतर्रां वह उपभोग्य नहीं 
हो सकती । अत' उसी ध्याण से गनन्‍्व नही सूंघी जाती । एक कारण यह है कि 
इन्द्रिय होने के कारण ध्याण जैसे अतीन्द्रिय है वैसे ही उसमें रहनेवाली गन्घ भी 
अतीन्द्रिय घाण है । अत छाण के समान तद्गत गन्ध का भी प्रत्यक्ष नही होता । 
ध्याण अतीन्द्रिय है। अज्न छोग जिसे नाक कहते है तत्त्वत वह घ्याण नहीं | घ्ाण तो 
नाक के अग्रभाग में रहनेवाली अप्रत्यक्ष वस्तु है। मुख-मण्डल-प्रदेश में साघारणतया 
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नाक शब्द से अभिहित अवयव में कोई विघटन न होने पर भी कमी किसी रोग 
के कारण पुष्प आदि की गन्ध का प्रत्यक्ष छोग नहीं कर पाते । यदि स्थूछ शारीरिक 
अवयव ही घ्वाण हो, तो ऐसा नहीं हो सकता ॥ अतः मानना पड़ेगा कि उत्त 
मासमय नली से अतिरिक्त किन्तु उसके ही अग्रमाग में रहनेवाठी मासिका (घ्याण) 
नाम की अतीन्द्रिय 'इच्द्रिय' है, जिसके नथ्ट अयवा विकृत हो जाने पर उक्त परिस्थिति 
होती है । छ्वाण गन्‍्ध के पास नही जाती किन्तु विवयभूत गन्ध ही अपने आश्रय के 
साथ घ्ाण से सन्निक्ृष्ट होती है, जिससे उसका प्रत्यक्ष होता है । 
यह महापृथिवी भी जन्य पथिवी है, जिस पर अन्य समी चर-अचर पदार्थ आतीत 
हैं। आधुनिक अन्वेषक इसे सूर्य से उत्पन्न मानते है । परमाणु से दृयणुक आदि उत्तत्त 
क्रम द्वारा इस महापृथिवी की उत्पत्ति होती है; यह प्राच्य-पदार्थशास्त्रियों का 
कथन है । पूर्व मत के लिए कह सकते है कि सूर्य केवल तेज-पुझुज नही, किन्तु 
जाज्वल्यमान अग्नि-पुझ्ज के समान उसमें भी पार्थिव अंश प्रचुर मात्रा में है। अतः 
स्फुलिंग के समान सूर्य से निंत रेणु-निकर ताप-रहित होकर जब परस्पर सम्वद्ध 
हुआ, तब हृयणुक आदि के उत्पत्ति-क्रम से इस विश्ञाल पृथिवी की उत्पत्ति हुई 
महापृथिवी क्री आकृति गोल है, इसी से इसके लिए “भूगोलक” शब्द का प्रयोग 
किया जाता है । आधुनिक अन्वेषक इसे गोलाकार मानते हुए भी उत्तर-दक्षिण भाग 
में कूछ चपटी-सी मानते है । यह उत्तर मेरु से लेकर दक्षिण मेर तक सात हजार 
आठ सी निन्‍्यानवे मील रूम्बी है। और प्रति घटा साठ मील की गति वाछे यान से 
लगातार इक्कौस दिन-रात में इसकी परिक्रमा की जा सकती है । वैज्ञानिकों का 
कहना हू कि पथिवी में आकवंण-शवित है, इसोलिए कोई भी पदार्थ ऊपर से नीचे 
की ओर ही आता है । इसी के सहारे मेघ नीचे की ओर आक्ृष्ट हो कर जल-वर्षण 
करता हैं। प्राचीन पदार्थ शास्त्री केवल पृथिवीगत आकर्प ण-शक्ति से ही.किसी भी बर्तु 
का पतन नही मानते । वे कहते हैं कि गुरुत्व अर्थात्‌ म्रारीपन पतन के लिए अपेक्षित 
है। अन्यथा दीप की शिखा पृथिवी से आक्ृष्ट होकर निम्नमुख क्यों नही होती ? 
जल ह 
पृश्वी के समान जल भी द्रव्य पदार्थ है । जिसमें स्वामात्ििक शीतल स्पर्श ही 
उसे जल समझना चाहिए । जहाँ कद्ी भी झीतलर स्पर्श उपलब्ध होता है, वह जल के 
सम्मिश्रण से ही प्रतीत होता है, जैसे चन्दन आदि की झीतलता जल के सम्पर्क 
से प्रतीत होती है। सोता-कुण्ड' गौरी-कुण्ड' आदि का जल यद्यपि उष्ण पाया जाता 
हैँ, तथापि उसको वह उप्णता रवामाविक नहीं । गन्धक आदि उष्ण खनिज द्वव्यों 
के सम्पर्क से ही वह उष्ण प्रतीत होता है । वह उप्ण जल भी कुण्ड से निकाल कर 
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अलग रस देने पर श्रमणः शीतल हो जाता है । जन मानना पड़ेगा कि जल का चीतरछ 
स्पर्भ स्वामाविक हू । उप्णता उममें आमन्‍्नुऊ है । 
झल में द्रवत्वगुण भी स्वाभाविक है । द्रवत्थ॒ वा ही अपर नाम है तरलता । 
इस तरलछता के कारण जल का कोई सास आकार नहीं क्षता । आधार के अनुसार 
ही जल आकार घारण करता है। यदि किसो त्रिकोण पात्र में जलू रस दिया जाथ 
तो बह भी त्रिकोण प्रतीत होता हैं । आधुनिक अन्वेषफ्ों का कहना है कि जल में 
यह विद्येपता है कि इसमें पदार्थों का गुरस्थ घट जाता है । अर्वात्‌ पदार्थों में मारी- 
पन के बदछे हलकापन आ जाता है। क्योकि घडेमर कोई वस्तु जल के बाहूर उठा 
कर छे जानें में जितना आयास होता हूँ उससे कही कम आयास होता है उसी को 
जल में उतरा-इवा कर डे जाने में । 
परन्तु विचार करने पर यह सग्त नहीं मालूम होता कि जल में किसी वस्तु 
के बजन में कमी टी जाती है ! अन्यथा जछ में बाहुर करते ही फिर उसी वस्तु में 
उतना ही भारीपन कहाँ से आ जाता ? बह सही है कि जल में और उसके बाहर 
भरे घई के भार की न्यूबता और अधिवता का भान होताहै। एवं आयास में भी 
तारतम्य होता हूँ । क्रिन्तु भान और वास्तविकता दोतो एक नहीं । मरमरीचिका में 
जल का भान होता है परन्तु तत््वत वहाँ जछ नहीं । जरछू में पदार्थ के ग्जन में 
जो कमी मालूम पड़ती है इसका कारण है जल की विलक्षण घारण-शवित , जिसके 
-सहारे वह नौका, जहाज आदि भारी-से-भारी पदार्थों का मी घारण कर सकता है । 
जल से विधारित होने के कारण ही जल में किसी पदार्थ का भार घट गया-सा 
मारूम पदता है। जैसे कोई भारी वस्तु जब किसी एक ही मनुष्य द्वारा उठायी जाती 
है तव जितना मार मालूम पडता हैँ उतना अधिक मनुप्यों के मिल्ल कर उठाने पर 
नहीं मालूम पड़ता, क्योंकि आयास वेंट जाता है । परन्तु उस वस्तु में गुरुत्व उतना 
ही रहता हूँ ! उमी प्रकार जल के भीतर और बाहर मी किसी पदार्थ का भार एक- 
सा ही रहता हैं, बदलता नहीं । केवल मान होता है कि भार में तारतम्य हुआ । 
अपने सम्पर्क में आने वाली मस्तु में ताजगी बनाये रसना जल द्रव्य का प्रधान गृण है। 
जरू के प्रभेद 
प्राच्य-पदार्यश्रास्त्रियों ने पृथिवीद्धव्य के समान जरूद्वव्य को भी नित्य और 
अनित्य रूप से दो भागों में विभकक्‍त किया है। नित्यजछ परमाणु रूप में होता है । 
अधिमाज्य सूक्ष्मतम जलछू-फण परमाणु-जछ कहलाता है । वह नित्य क्यो है ? परमाणु 
क्यों कहलाता हूँ ? इत्यादि प्रश्नों के उत्तर बसे ही समझने चाहिए जैसे 'पृथिवी- 
व्परमाणु' के विचार-स्थल में दिये गये है । 
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आवुनिक वैज्ञानिक जलीय परमाणु नटी मानते व्योकि उनके मत से जछ कोई 
स्वृतस्त्र द्रव्य नहीं । उनका कहना हैं कि दो प्रकार के वायु वेः सयोग से जल वन 
जाता हैँ यह आज प्रत्यक्ष देखा जाता हूँ, अतः जैसे दही कोई स्वतन्त्र द्वव्य नहां। 
दूघ का ही रूपान्तर है, वंसे ही वायु के सयोग से उत्पन्न होने वाला जछ भी कोई 
स्वतन्त्र द्रव्य नहीं । 


किन्तु प्राचीन पदार्थशास्त्रियों का अमिप्राय यह हैँ कि परमाणु अत्यस्त सूदम 
है। जिन वायद्य के सयोग से प्रत्यक्ष सिद्ध स्यूछजल की उत्पत्ति देसी जाती हूँ उनमें 
भी अतिसृक्ष्म जदीय परमाणु होते हो हैं । जलीय दयणुक व्यणुक आदि अवयवी 
जलद्वव्य की उत्पत्ति होकर ही स्थूलजल की उत्पत्ति होती है । क्योंकि उपादाद 
और उपादेय का साजात्य द्वव्यों के उत्पादन में अपेक्षित हैं । परमाणुओं से विजा- 
तीय॑ द्रव्य की उत्पत्ति नहीं हो सकती । वायु में उड़ते दो पाथिव कण जुट कर 
पाधिव द्रव्य ही उत्पन्न करते है । एवं तादुश दो तैजस-कण मिलकर तैजस-दरव्य ही, 
विज्ञातीय द्रव्य नही, तो जछीय-परमाणुरहित दो वायु भी संयुवत होकर वायु ह्दी 
उत्पन्न करेंगे, जल नही । अत' मानना ही पडेंगा कि दोनों वायु में अति सूक्ष्म जलीय 
परमाण रहते है जो परस्पर जुट कर स्थूल जल की उत्पत्ति करते हैं । अत, जल क्कीः 
भी पृथिवी आदि के समान ही स्वतस्त्र द्रव्य मानना चाहिए। 
इसकी पोषक अन्य भी युक्‍्तियाँ है। यथा--जल सूख कर क्या हो जाता है * 
क्या वह फिर वायु वन जाता है ? या सूय-रादिम से ऊपर खींच लिया जाता है ? 
यदि कहा जाय कि वह वाय्‌ वन जाता है तो जल से वायु की उत्पत्ति होती है या 
बायू से जरू की, इसका निणविक क्‍या होगा ? यदि कोई नही, तो जल ही स्वतल 
और वायु ही अस्वतन्त्र द्रव्य वयों न माना जाय ? सूर्ये-रश्मि से जल ऊपर खीच 
लिया जाता हैं , यदि यह कहा जाय, तो मानना ही पडेंगा कि अति सूक्ष्म जलीय- 
परमाणु ऊपर उड़ते रहते हे । फिर तो वायु के साथ उनका होना और उनके संयोग 
से स्थूल जल की उत्पत्ति भी स्वाभाविक ही हैं। अत" वायु के समान जल भी स्वें* 
सन्त्र द्वव्य, एवं जलीय परमाणुओं से दधणुक आदि क्रम से स्थूल जरू की उत्पर्ति 
भी स्वीकरणीय है ) ( 
तेज द्रव्य - 
ठेज दब्य वह है जिसका स्पर्श उप्ण एवं जो प्रकाशरूप है । अग्नि, सूर्य आदि 
तेज द्रव्य है। किसी भी पदार्थ का परिपाक इसी तेज द्रव्य से होता है ॥ यही कारण 
है कि कोई भी वस्तु ग़रमी मे बहुत जल्द पक जाती या सड़ जाती है, और जाई 
में अधिक समय तक उसमें ताजगी रहती है । क्योकि ग्रीष्म में तैजस कण प्रचुर मात्र 
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में फैले रहते है । दैजग होने से रत्नों का भी उष्णस्पर्श है, वियु वह पाथिव अनुष्णा- 
घीतम्पर्श से अभिमृत रहता है, जत उसका प्रत्यक्ष मही हो सकता । इस नरह सवर्ण 
का उप्णस्पर्श भी पाथिव अनुष्णाणीतस्पर्भ से अभिमृत होने के कारण प्रत्यक्ष मही 
होता । 
बुछ छोग रत्वो एवं सोने को तेज नहीं मानते । उनके मत में वे पाथित्र ही है । 
इसवंग विवेचन यथास्थान विया जायगा। यो तो पृथिवी, जल, तेज और बाय, इन 
चारो में परस्पर कुछ-न-यूछ गइलेप रहता ही है, परन्तु पृथ्वी और जरू में वेज की 
अनुस्यूति विशेषरप से रहती है , क्योकि पृथिवी-पृधिवी के सधर्ष से तेज प्रकट होता 
देखा जाता है । अग्नि से जल का विरोब होने पर भी जल में तेज की अनुस्यूति इस- 
लिए माननी ही पड़ेगी कि बिजली जल से ही मिकलती है । तेज की एक विशेषता 
यह है कि वह विल्कुल हलका होता हैं, ग्रत्व अर्थात्‌ मार उसमें होता ही नहीं । 
यही कारण है कि उलछठाने पर भी दीप-भिसा ऊपर ही उठती है, नीचे नहीं जाती । 
तेज द्रव्य के प्रभेद 
तेज द्रव्य भी नित्य और अनित्य भेद से दो प्रकार का दवोता है । पूर्व विवेचना- 
नुसार परमाणु रूप तेज नित्य हैँ। नित्य तेजस परमाणु की सिद्धि भी पूर्व प्रदर्शित 
युवितयों के आधार पर ही होती है। तंजस परमाणुओं झे सयोग से यही तैजस द्वयूणुक 
आदि के उत्पत्ति-क्रम से बड़े तैजस पदार्थों की उत्पत्ति होती है । 
जन्य (अनित्य) भी पूर्ववत्‌ उपभोग-साधन भेद से दो प्रकार का है | यों तो 
उपभोग्य वस्तु के बिना उपभोग से हो सकने के कारण उपभोग्य भी उपभोग 
साधन कहा जा सकता है, परन्तु उपमोग-साधन द्ब्द से उपमोक्‍ता के अधीन होकर 
जो उपभोग-सम्पादन में समर्थ हो वह अमिप्रेत है । शरीर एवं इच्धियाँ उपमोवता 
के अधीन होती है, परन्तु उपभोग्य वस्तु ऐसी नही होती, क्योंकि अनेक स्थल में 
उपमभोक्‍ता के अनेक चेंप्टा करने पर भी वह नही मिलती । अमित्य तेज के अस्तर्गत्त 
छोटे दयूणुकात्मक तेज से आरम्म कर सूर्य प्रमृति बडे तेज तक समझना चाहिए, 
क्योंकि ये सभी उत्पन्न हुए है और नप्ट होनेवाले है। शरोर एवं इन्द्रियों को छोड 
कर अन्य जितने तेज है, जिनसे प्राणियों को सुख वा दु ख मिलता है, वे सभी उप- 
भोग्य तेज है। शीतात॑ मनुप्य अग्नि किया सूर्य-किरणों द्वारा शीत-दु ख से छुटकारा 
पाकर सुखी होता है, अत अग्नि, सूर्य आदि उपभोग्य तेज हैं। 
तैजमस शरीर यद्यपि इस छोक में नहीं पाया जाता, तथापि तैजस परलोक में 
उसका होना वैसे ही स्वामाविक है ज॑से उस मू-छोक पर बसनेवाठे प्राणियों के शरीर 
भौम अर्थात्‌ पाथिव होते है। तेजस इन्द्रिय ( चक्षु ) आँखें है, क्योकि दीप वा सूर्य 


श्२ पदार्य-झास्त्र 


आदि के प्रकाश से जैसे किसी वस्तु का केवछ रूप देखा जाता है, रस-गन्य आदि गुण 
ज्ञात नही होते, और दीप, सूर्य आदि तेज ही है । उसी प्रकार आँखों से भी किमी 
चस्तु का नीला-पीला रूप ही देखा जाता है, उसके रस-गन्ब आदि गुण नात नह्ठी 
“होते, अत प्रदीप आदि के समान आखें भी त॑जस ही है। 
प्राचीन पदार्थ्रास्त्रियों ने पृथिवी, जल और तेज तीनो को (१) बरीर, 
-(२) इच्द्रिय और (३) विषय; तीन भेदो में बाँठा है। विपयरूप तेज को उन्होंने फिर 
चार भागों मे विभक्त किया है, (१) भीम, (२) दिव्य, (३) उदय और (४) 
आकरज । अग्नि, जुगनू आदि भौम तेज है । जल से दीप्त होनेवाली विजली दिव्य तेज 
है । जिससे खाये-पियें अन्न-जल-फल आदि पचते है, वह जठरानल है उदय तेज, और 
खानो से निकलनेवाछे स्वर्ण, हीरक आदि आकरज तेज है । दिव्य नाम से, मेघ-मण्डल 
मे चमकनेवालछी एव यान्त्रिक प्रक्रिया से पैदा होनेवाली दोनों तरह की विजली सम- 
झनी चाहिए । | 
सूर्य तेज ल्‍ 
बेंद में “सूर्य्य आत्मा जगतस्तस्थुपश्च” कह कर जो सूर्य समग्र स्थावर जगम 
का कारण बताया गया है, उसके सम्बन्ध में आधुनिक वैज्ञानिकों का म्त है कि” 
सूर्य इतना महात्‌ है कि उसकी महत्ता ते रह छाख पुथिदी की महत्ता के समान है। 
अण्टे मे ६० मील चलनेवाली गाडी पर चढ कर सूर्य की परिक्रमा की जाय ता पाँच 
चर्ष समय छंगे । पुथिवी से इसकी दूरी प्रायः ९ कोटि ३० छाख मील की है। प्रति 
चण्टा ३० मील की गति से यदि कोई गाडी चले तो पुृथ्वीं से सूर्य तक पहुँचने रा 
३५० वर्ष छगे। सूर्य सामास्यतः तीन अश्ञों मे विभवत किया जा सकता है। एक 
“वह जो चमकती थाली के समान खाली आँखो से भी दीखता है। यह “आलोके- 
मण्डल” कहलाता है जो मध्यवर्त्ती सूर्य-पिण्ड से निर्गेत जाज्वल्यमान वाष्प-राशि में 
“निर्मित है। इस आलोक-मण्डल से समस्त प्रकाश एवं ताप निकल कर चारों दिस 
'कैलता है । आलोक-मण्डल के चारो ओर उज्ज्वल वाष्पावरण है जो #वबर्णे-मण्डल 
कहलाता है । यह “वर्ण-मण्डल” मी नाना प्रकार धातु-वाष्प का समुदाय-स्वरूप है। 
यह आवरण न होता तो और भी अधिक भ्रकाश एवं ताप पुृथिवी पर आता । के 
*पृथिवी इतनी गरम हो जाती कि प्राणियों के निवासन्योग्य ही न रह जाती | सूर्य मे 
कहपनातीत ताप होने से ताप-राशि का वहिनिगंम सववेदा होता रहता है इसी कार्रण 
अति भीषण प्रवाहरूप मे परिचलन-ख्लोत सर्वंदा प्रवाहित होता रहता है । इसी परि 
चलन-लोत के कारण समान स्वर्णाकृति दृश्य उनके चारो ओर उपस्थित होता है। 
उबत परिचलन-स्रोत--प्रयुक्‍त ही उक्त वर्णे-मण्डल से सदा ही जाज्वस्ष्यमाते 
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वाप्प-राशि अत्यन्त ऊध्व॑मुख उत्यित होकर विराट “अग्नि-झिखा अथवा सौर-शिखा 
की सृष्टि करता है। मूर्य-्रहण-काल मे सूर्य आवृत्त होने पर वह अग्नि-शिखा आवृत 
सूर्याज्ञ के चारों ओर मुकुट के समान झोमित होती है। यज्नी अज्ञ 'छटा-मण्डल/ 
कहलाता है। दूरवीक्षण यन्त्र से देखने पर सूर्य में कुछ काले धब्बे दीखते है जो सौर- 
केतु कहल्यते है। सौर-केतु का मध्याश गाढ़ा काला और पाइ्व।श कम काछा होता 
है। यह सौर-केतु कभी-कभी इतना बह्षा हो जाता है कि दूरवीक्षण यन्त्र के विना 
भी देखा जाता है । 
सूर्य से ताप-राशि का विकीरण अनगंल रूप से सर्वदा होता रहता है जिसके 
कारण सूर्य-पिण्ड स्वंदा संकुचित हो रहा है। सूर्य के अभ्यन्तर से स्फुलिग-राशि के 
समान वाप्प-राशि सर्वदा अत्यन्त वेग से ऊध्वेमुख उठ रही है । अत. जगह-जगह गड्ढे 
हो जाते है । सूर्य चारों जोर जिन उप्ण-कणो का वर्षण करता है उसके बीस करोड 
भागों का एक भाग मात्र पृथिवी पर आता है । अन्य सभी उप्ण कण महाशून्य मे ही 
विद्लीन हो जाते है। सूर्य पृथ्वी से ९ करोड़ तीस छाख मील की दूरी पर अवस्थित है, 
किर भी उसका इतना ताप पृथ्वी पर आता है। मारतीय साहित्य मे सूर्य “जगच्चक्षु” 
अर्थात्‌ समग्र प्राणियों की आँख कहलाता है। सूर्य और आँख में समता भी है क्योकि 
बह वहाँ आकर विपय का प्रत्यक्ष कराता है और आँख की भी रश्मि दृश्य तक जाकर 
उमका प्रत्यक्ष कराती है। किन्तु आधुनिक वेज्ञानिको का कहना है कि ऑल रश्मि- 
रूप में दश्य-देश तक नही जाती किन्तु गोलकरूप आँख में दृश्य वस्तु का प्रतिविम्ब 
पडता है, उसी से प्रत्यक्ष होता है। इसके सम्बन्ध में विभेप विवेचन ज्ञान-प्रकरण में 
किया जायगा । 
चन्द्रमा तेज 
“सोमो5स्मार्क ब्राह्मणानां राजा” इस वेद-वाकय में चन्द्रमा को राजा वहा 
गया है। विचार-दृष्टि से यह बात विल्फुल सही जँचती है। राजा जैसे पोषण- 
शक्ति के सहारे प्रजाओ का पालन करता है । वैसे ही चन्द्रमा भी पोषण-तत्त्व से परि- 
पूर्ण होने के कारण प्राणिणों का पालन करता है। यही कारण है कि दिन मे कार्य- 
भार से परिश्रान्त प्राणी रात में विश्ान्ति पाकर नवजीवन प्राप्त करते है। वैज्ञानिकों 
का कहना है कि चन्द्रमा पृथ्वी की परिक्रमा करता है, इसी से कमी दृश्य और कमी 
अदृष्य होकर शुक्लपक्ष ओर कृष्णपक्ष की सृष्टि करता है। चन्द्रमा भी तेज है इसी से 
यह वस्तुओं का प्रकाशन करता है | कितने ही वैज्ञानिकों का कहना है कि चन्द्रमा 
स्वत. प्रकाझयथील नही किन्तु उसके पर-माग मे सूर्य का प्रकाश पडता है, इसी से यह 
प्रकाश देता है। परन्तु ऐसा होने पर भी वह है तेज ही, अन्यथा सूर्य के प्रकाश से भी: 
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बह उतना प्रकाशधील न होता । चस्ध भीगोछाझुति है किन्तु उसका विस्तार सूर डलै 
जितना नही, वह केवछ २,१६० मीछ विस्तृत है। फिर भी सूर्य के समान हीं इसे 
लिए दियाई देता है कि पृथ्वी से केवड २४० छास मील दूर है। आधुनिक अस्वेपकी 
का बाहना है कि चन्द्र-मण्डछ में बहुत बडे-बडे पंत है जितके उम्नत-हटंगों से मूर्य- 
किरण के अवरुद्ध होने पर जो छाया पडती है उसी से चस्दर-मण्दछ में काले धब्बे दियाई 
देते हैं । कवि छोग उसी को मृग आदि का रूप देते है । अस्वेपकों का यह भी कहतों 
है कि चन्द्र-मण्डछ में बहुत गड्ढे है। इनका आनुमानिक कारण यह बताया जाता है 
कि जैसे पुथ्वी पर आग्नेय पवतों से अनवरत ज्वाला निकलती है और स्थान-स्थात 
पर तत्प्रयुवत गड्ढे हो रहे है बसे ही किसी काल में चन्द्र-मण्डछ स्थित गिरि-टंगों है 
भी आग्नेय ज्वाला निकलती थी और गड्ड़े हो गये । वत्तमान काल में एक गत तो 
अत्यन्त विस्मयकारक है, उसकी गहराई बीस हजार फीट और चौडाई वावन मील 
बतायी जाती है । 
वायु द्रव्य 
वायु वह है जिसमें रूप नही किन्तु स्पर्भ है। अर्थात्‌ रूप न होने से जो दिखाई 
सो नही पडता, किन्तु त्वक्‌ इन्द्रिय से स्पर्ण का प्रत्यक्ष होने पर, उस स्पर्श के आशय 
रूप से जिसका अनुमान होता है वह वायु है। आकाश आदि द्रव्यों में भी रूप नही 
है किन्तु स्पर्श भी नही है, अतः वे वायु नही | पृथिवी, जल, तैज में स्पर्स है तो हो 
भी है, अतः वे भी वायु नही । सुतरां, वायु नामक द्रव्य मानना पड़ता है। उदाहरण 
रूप मे प्राणियों का श्वास-प्रश्वास वायु, है, क्योंकि उसका रूप तो नही दीखता किन्ई 
स्पर्श मालूम पडता है। यद्यपि पहले तेज का यह स्वरूप बतलाया गया है कि वर्े 
“उष्ण स्पर्ण युक्त होता है”, तदनुसार इवास-प्रश्वास भी तेज माना जाता चाहिए। 
सथापि वह तेज इसलिए नही कि उसके स्पर्श की उष्णता स्वामाविक नहीं होती । 
जठरानल से सम्बन्ध प्राप्त कर बाहर निकलने के कारण वह गरम मालूम पड़ता है। 
तत्त्वत. इवास-प्रश्वास का स्पर्श न उष्ण है और न शीत, वह तो तृतीय प्रकार है 
अनुष्णाद्यीत है, अत' वह तेज नही कहला सकता । तेज वह द्रव्य है जिसका सी. 
स्वाभाविक उष्ण हो । ग 
वायु का प्रत्यक्ष नही होता । सन-सन आवाज सुनने से, पूथिवी, जल अथवा तेज: 
के स्पर्श से, विलक्षण स्पर्श के प्रत्यक्ष होने से, रुई आदि हलकी वस्तु को निराधर 
उड़ते देखने से और हिलती वृक्षों शाखाओ कू देखने से वायु का अनुमान किया जाता 
है। वयोकि सन-सन शब्द पृथिवी, जल वा तेज किसी के सयोग-विमाग से नही होता! 
चायू चलने पर मालूम होनेवाला स्पर्श पृथिवी, जछ वा तेज का नही, क्योंकि तेज का 
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स्पर्श उष्ण होता है। पृथिवी का स्पर्श अनुष्णाज्ीत होते हुए भी “पाकज” होता है, 
किन्तु वायु का स्पर्श “अपाकज” अनुष्णाज्षीत है। पाकज-अपाकज वी परिभाषा 
आगे बतलायी जायगी । आकाशञ्म में उडनेवाली रूई आदि का धारक पृथिवी, जल 
वा तेज कोई नही दीखता, और धारक के विना निरवरूम्ब आकाश में रूई आदि का 
धारण नही हो सकता, अत रूई आदि के घारक रूप से वायु का अस्तित्व मानना 
पडता है ।जब पृथिवी,जल वा तेज किसी का आघात नही होता तव वृक्षो की झाखाएँ 
किससे आहत होकर टोलती है ? अत आघातक वायु है,यह मानना ही पडेगा। इसी 
चायु के आधार पर समग्र चर-अचर प्राणियों का जीवन अवरूम्वित है। बयोंकि 
इवास-प्रश्वास से जीवन का प्रारम्म होता और उसी का अन्त होने पर जीवन का भी 
अन्त हो जाता है। वायु की गति सीघी नही, सवेदा वक्र हुआ करती है। 
कुछ लोग कहते है कि वायु का चाक्षुप प्रत्यक्ष न होने पर मी त्वक्‌ से तो उसका 
प्रत्यक्ष होता ही है ।अत' उसका स्पार्शन-प्रत्यक्ष मानना चाहिए । जो लोग ऐसा नही 
मानते उनका कहना है कि किसी भी वाह्यय इन्द्रिय से उसी द्रव्य का प्रत्यक्ष होता है 
जिसमें रूप हो, वायु मे रूप नहीं; अत. उसका त्वक्‌ से भी प्रत्यक्ष नही हो सकता | 
प्राच्य पदार्थशास्त्रियों ने वायु में गुरुत्व अर्थात्‌ वजन नही माना है, किन्तु आधुनिक 
बज्ञानिकों का कहना है कि वायु मे वजन है । यहाँ विरोघाभास का परिहार यों किया 
जा सवता है कि वैज्ञानिक जिसे तौलते है वह केवल शुद्ध वायु नही। उसमे पार्थिव, 
जलीय, तैजस आदि परमाणु मिले होते है , अत. गुरत्व होता स्वाभाविक ही है। जैसे 
सोने में तत्त्वत: भारीपन नही, क्योकि वह तेज है और तेज मे गुरुत्व नही होता; किन्तु 
पाथिव माग--सम्बलित व्यावहारिक सोने मे गुरुत्व होता है, वह तौला जाता है, 
उमी प्रकार वायु भी तौला जाता है किन्तु वह विशुद्ध नही प्राच्य पदार्थश्ास्त्रियों ने 
जिसमें गुरुत्व नही माना है वह है विशुद्ध वायु । जिस भूत के परमाणु में गुरत्व नही 
उस स्थूल मूत में भी वे गुरुत्व नही मानते । वहाँ उपलब्ध गुरुत्व को वे वैसे ही औपा- 
धिक, आगन्तुक मानते है ज॑से जल में उप्णता को। प्राच्य पदार्थघास्त्रियों का पर- 
माणु उससे भिन्न ही है जिसे आधुनिक वैज्ञानिक परमाणु कहते है, यही इस विरोध 
या विरोधाभास का मूल कारण है कि “परमाणु” झथ्द उभयत्र प्रयुवत होता है । 
वायु के प्रभेद 
वायु भी नित्य और अनित्य भेद से दो प्रकार का है । परमाणु रूप बायु नित्य है 
और हृधणुक से लेकर महाझंझा-वायु पर्यन्‍्त अनित्य | परमाणु रूप वायु मानने को 
युक्त प्‌्वोक्त समझनी चाहिए । पूर्वोक्तत प्रक्रिया के अनुसार अनित्य वायु भी दो 
प्रवार का है। उपभोग्य और उपभोग-साधन | उपमोग-साथन के दो प्रमेद है; शरीर 
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ओऔर इर्द्रिय । पिथाच आदि के शरीर वायबीय हुआ करते हैं। इन्द्रिय रूप वायु लक 
है; क्योकि वह पसे के वायु के समान स्पर्श का ही ज्ञापक है, रूप आदि का नही । लू 
को चर्म नही समझना चाहिए, वह तो केवछ आवरण होता है । त्वकू मांस तक मेः 
वर्तमान है। यही कारण है कि शरीर में जहाँ चर्म बिल्कुल कट जाता है वहाँ मी 
मास पर किसी वस्तु का सयोग होने पर स्पर्श-नान होता है । 
प्राच्य पदार्यझ्रास्त्रियों ने त्वक्‌ इन्द्रिय के उपयोग के सम्बन्ध में यहाँ तक कहां 
है कि स्पाशंन-प्रत्यक्ष मे तो यह कारण होती ही है, अधिकन्तु इसकी विशेषता यह 
है कि जब तक इससे मन का सयोग न हो तब तक किसी भी भ्रकार का प्रत्यक्ष अथवा 
परीक्ष कोई भी ज्ञान नही हो सकता । यही कारण है कि गाढ-सुपुष्ति अवस्या में कोई” 
भी ज्ञान नही होता | अर्थात्‌ त्वक्‌ स्वतः स्पाशंन-प्रत्यक्ष में तो कारण है ही, साथ ह्दी 
मत से सयुवत होकर वह परोक्ष और अपरोक्ष सभी प्रकार के ज्ञान का भी कारण होती 
है। कुछ दार्शनिक तो यहाँ तक कहते है कि केवल यही इस्द्रिय है, जिसके तत्तत्थानों 
मे रहने के कारण कभी रूप का और कमी रस का ज्ञान होता है! वे चक्षु आदि इच्धियाँ 
का अस्तित्व नही मानते | इस मतवाद छी समीक्षा अन्यत्र की जायगी । पिश्ञाव॒ आदि 
का वायबीय शरीर यद्यपि दिखाई नहीं पड़ता, तथापि उसका अस्तित्व मानना ही 
पडेगा। जो वस्तु आँखों से दीख न पड़े, वह यदि हो ही नही, तो फिर इस तर्क से स्वयः 
आँखें भी नही मानी जा सकती, क्णोंकि आँखें अपने से नही देखी जाती । 
दशरीररूप और इन्द्रियरूप वायु के अतिरिक्त सभी जम्य वायु को उपभोग 
चाय्‌ समझना चाहिए । पूर्व परिभाषा के अनुसार उपभोग्य वायु वह है जिससे प्राणिया 
को सुख वा दुःख हो ! जैसे शीत ऋतु का वायू दुखद होने और अन्य ऋतु का सुई 
, होने के कारण उपभोग्य है। इवास-अध्वास रूप प्राण-वायु यद्यपि शरीर वा इक्िंयलप 
नही, तथापि उसे उपभोग-साधन कोटि में ही समझना चाहिए; क्योंकि वह शरीर 
से असम्वद्ध होकर उपभोग का विषय नही होता और उपभोग की उत्पत्ति में उसकी 
पूर्ण अपेक्षा है । थे विपय: है 
“कुछ आचार्यो ने पृथिवी, जल, तेज इन तीन भूतों को शरीर, इन्द्रिय और विप 7 
रूप से सीन-तीन भागों मे विभवत किया है, और वायु को शरीर, इस्द्रिय, विपय और 
- प्राण इन चार भागों में । इसमे एक ही बात खटकती है, कि शरीर आदि के विमागीं 
के अतिरिवेत यहाँ प्राणरूप एक अधिक, विमाग मानना पडता है। कुछ लोग वाद 
को मी पथथिवी आदि की तरह दारीर, इन्द्रिय और विपय इन तीन भागों में विमरे्त 
कर, प्राण को मी विषय के हीं अन्तर्मुवत मानते है। किन्तु यह इसलिए उचित नही कि 
विपयपद का अर्थ यदि उपमोग का विषय किया जाय तो प्राण उपभोग का विष 
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नहीं और यदि उपमोग-साधन मानें तो वह वैसा हो सकता है, क्योंकि प्राणी को ही 
उपभोग होता है। परन्तु तव शरीर एवं इख्दियाँ भी उपमोग-साधन होने के कारण 
विपय कही जायेगी । किर उक्त तीन प्रमेंद नहीं बनेंगे । 

शरीर मे प्राणवायु तत्त्व एक ही है किन्तु विभिन्न स्थानों मे वही (१) प्राण, 
(२) अपान, (३) उदात, (४) समान और (०) व्यान कहलाता है। गुंह और 
नाक से संचार के रामय उसी का नाम प्राण, मल-द्वार से सचार के समय अपान, 
नामि देश में सचार के समय समान, कण्ठ में सचार के! समय उदान एवं समग्र 
शरीर मे संचार के समय व्यान होता है। ये सज्ञाएँ यौगिक है। इवास-प्रश्वास रूप 
प्राणन ब्यापार के कारण वह प्राण कहलाता है, मलरू-मूत्र आदि का अपनयन करता 
है अतः अपान, साये-पीये अन्न आदि का समीकरण अर्थात्‌ पाचन कर एकाकार करने 
के कारण समान, भुक्‍्त अन्नादि का उन्नयन अर्थात्‌ कण्ठ तक उठाने के कारण उदान 
और शोणित-मचार के लिए धशरीर-स्थित नाड़ियो का वितनन करने अर्थात्‌ फँलाने 
के कारण व्यान कहरूाता है । 
आकाश द्रव्य 

आकाश्च द्रव्य है, क्योकि इसमे शब्द नामक गृण उत्पन्न होता है। आवाघ एक 
ही है, कारण कि वह सर्वन्न समान रूप से पाया जाता है ! शब्द गुण वी उत्पत्ति भी 
सर्वत्र समान भाव से ही होती है, तव उसे अनेक मानने का कोई कारण सही । दूलिती 
आदि महामूतों के समान वह अव्यापक भी नही किस्तु व्यापक है | व्यापक वाट 
कमी अनित्य नहीं होता, जैसे आत्मा, अत. वह नित्य भी है। कुछ छोग पक कट 
परमाणु के समान ही आकाश्ीय परमाणु भी मानते है, किर्तु यह धरसाक्षिए सबत नही 
कि परमाणु निष्कम्प नही होते । इसलिए सकम्पपरमाणु से निदपन्ष जल ईयर 
सावयव मानना होगा, सर्वव्यापी नही । अतः उसे सावयव ने मदू०र रन 2४7 2६० * 
मानना ही सगत है । 

यद्यपि “आत्मन आकाशः सम्भृतः 
जान पडता है, तथापि पदार्थे-शास्त्रियों में सजातीय २ कै # ८० - 
ऐसा नही माना । उनका कहना है कि वेद ऐसप चकिदन ७ २ ,« «- ८ 
आत्मा की सर्वश्रेष्ठता पर दढ़ विश्वास हो | #ौ७४ ६७.० ७४ 
आकाश की उत्पत्ति होगी । साथ ही दि # ५ .. 
से होती है। जैसे कपडा बहुत सह 2 
उत्पन्न होता है। तव एक परा/हुतार ५ < » 
यदि अनेक जीवात्माओ्रों & व्रयलन बह ४ अप कल 2 

र्‌ 





2 हुस शआलिसेबर हा 2२ 
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होगा। क्योंकि एक तो व्यापकों का संयोग ही मान्य नही, दूसरे, संयोग मात पं 
उसे भी अनादि-संयोग मानना पड़ेगा, फिर आकाश को भी अनादिं ही मानना होगे। 
फिर उसकी उत्पत्ति कैसी ? 

कुछ लोग आकाश द्रव्य को इसलिए भी अतिरित नही मानते कि जब आवीम 
भी व्यापक है और आत्मा भी, तब दोनों एक ही वयों न मान लिये जायें ? फल: 
आत्मा द्रव्य ही शब्द का आधार बन जायगा। आकाश की स्वतत्व सत्ता न रहेगी! 
किस्तु यह इसलिए संगत नही कि आकाश परमात्मा-रूप माना जायगा या जीवाली० 
रूप ? यदि परमात्मा माना जाय तो झब्द का प्रत्यक्ष नही हो सकता, बंयोंकि १९ 
मात्मा में होनेवाले ज्ञान, इच्छा आदि गुणों का प्रत्यक्ष नही होता । जीवात्मास्खरा 
माना जाय तो जीवात्मा एक नही अनेक हैं । क्योंकि एक ही काल में कोई गुणी है 
कोई दु.खी, कोई रोगी है तो कोई विरक्त, किर आकाश किस जीवात्मा का सह 
माना जाय ? जो शब्द सुनता है उस जीवात्मास्वरूप आकाश्न है वा अन्य जीवात्मी- 
स्वरुप ? यदि दब्द प्रत्यक्ष करनेवाले जीव का रूप उसे माना जाय, तो जैसे “मैं शाती 
हूं, मुझे ज्ञान हुआ है” इस प्रकार स्वगत ज्ञान आदि का प्रत्यक्ष प्रत्येक प्राणी को होंगे 
है, बैसे ही "मैं शब्दवाछा हूँ, मुझमें शब्द हुआ हैं” इस प्रकार की समझ होनी चाहिंदी 
किन्तु ऐसा कोई समझता नही । फिर आकाश को शब्द-प्रत्यक्ष करनेवाले आता का 
स्वरूप कुँसे माता जाय ? यदि उसे अतिरिक्त आत्मारूप माना जाय तो फिर शरद की 


| 


प्रत्यक्ष नही हो सकेगा, क्योंकि दूसरे के ज्ञान, इच्छा आदि गुणों का कोई अन्य प्र््य 


+ 


नही कर पाता । ५ 

मभाकाश व्यापक काल-हूप इसलिए नहीं माना जा सकता कि काल सभी हा 
अचर यस्तुओं का आश्रय होता है, क्योंकि “आज घड़ा हुआ”, “उस दिन कपड़ा ह 
“परसों राम आयेगा” इत्यादि सभी विपयो मे काछ वस्तुओं के आश्रयरूप से मे 
हीता है। किन्तु आकाश के सम्बन्ध मे ऐसी प्रतीति कमी नही हुआ करती | फिर कार्ले 
और आकाश ये दोनों एक ही कँसे माने जायें ? हु 

आकाश व्यापक दिक्‌-स्वरूप भी नहीं माना जा सकेता, क्योकि जहाँ हल 
आदि दिद्याओं का व्याहार नहीं होता वहाँ भी आकाश का व्याहार होता है। 
जहाँ मनुष्य बैठा हो वहाँ के लिए यह कहा जाता है कि “यहाँ का आकीश निर्मल है 
किन्‍्तु “यहाँ की दिशा निर्मल है” ऐसा कोई वही कहता । इसी तरह "पूर्व कि 
में आकाश मेघाच्छन्न हो आया है” ऐसा प्रयोग छोग करते हैं। यदि आका दिशा हे 
होता तो फिर किसी दिद्या से वह सीमित न किया जा सकता ) वयोकि अपने आपती 
कोई सीमित नहीं कर सकता । किन्‍्तु उक्त वाक्य में “पूर्व दिश्ला में आकाश है 
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वाक्याण से व्यापक आकाश पूर्व दिया से सीमित किया गया है। अतः आकाश दिकू- 
स्वरुप भी नहीं माना जा सकता । पृथिवी, जल, तेज, वायु और मन ये सभी परि- 
ौिछन्न अर्थात्‌ अव्यापक है, अत आकाश, पूथिवी आदि रूप कैसे हो सकता है ? सुतर्रा 
मानना पड़ेगा कि आकाश एक स्वतत्र द्रव्य है जिससे शब्द गुण उत्पन्न होता है । 
कुछ लोग आकाश के सम्बन्ध में यह्‌ मत व्यक्त करते है कि शूस्यता ही आकाश 
है और शून्यता है अमाव, अतः आकाइ अमाव नामक पदार्थ मे अन्तभु'क्त हो जाता 
है, उसे द्रव्य मानना अनुचित है। किन्तु विचार करने पर यह मतबाद भी टिकनें नही 
पाता, बयोकि शून्मता कही जाय या अमाव कहा जाय वह होता है किसी वस्तु का, 
जमे “घटशून्यता” घट का अमात्र, इत्यादि। फिर आकाश-रूप अमाव किसका असाव 
होगा ? यदि सारे माव पदार्थों के अमाव को आकाश कहा जाय तो वह कथन मी 
सगत नही हो सकता । क्योकि अन्तत. पृथिवी, जल आदि के परमाणु सर्वत्र ध्याप्त है, 
फिर वह सब का अमाव कँसे होगा ? यदि यह कहा जाय कि दृढ़े आवरक पृथिवी 
द्वव्य का अमाव आकाश है । तो यह भी इसलिए सगत नही कि आकाश अन्य द्रब्यों के 
आशभ्रयरप से ज्ञात एवं व्याहृत होता है। जैसे “आकाश मे सूर्य देदीप्यमान है',“आकाश 
में चिड़िया उड़ रही है” इत्यादि । किन्तु “अभाव मे सूर्य देदीप्यमान है”, “अमाव मे 
चिड़िया उड़ रही है” ऐसा नही कहा जाता। अतः दृढ़ प्रतिघाती द्रव्य का अभाव आकाश 
नदी, किन्तु तादूश अमाव का आश्रय आकाश है, यही मानना पड़ेगा । 
कुछ लोगो का कहना है कि शब्द गुण नही किन्तु द्रव्य है। अत आकाश शब्द- 
भुण का आश्रय नही कहा जा सकता । मिन्तु दब्द द्रव्य नही, गुण है यह “गुण ग्रन्थ” 
में बतलाया जायगा। अतः आकाश शब्द-गुण का ही आश्रय है। कुछ लोग कहते है कि 
डाब्द गुण तो है किन्तु आकाश का नही; वायु का | किन्तु यह मतवाद भी इसलिए 
संगत नही कि वायु मे स्पशं रूप विशेष गुण भी तबतक वरावर रहता है जबतक वायु 
रहता हैं। ऐसा नही कि वायु हो और स्पर्श नप्द हो जाय । यदि झब्द वायु का गुण 
होता तो वह भी वायु के अस्तित्व काल तक रहता, किन्तु ऐसा नही होता । वह अपनी 
उत्पत्ति के तृतीय क्षण मे नप्ठ हो जाता है। अतः वह वायु का गुण नही ! सुतरा उसका 
आश्रय आकाश द्रब्य ही है। पाथिव आदि शरीरों के समान आकाशीय कोई शरीर 
नदी। किन्तु कर्मपिण्ड-छिद्र से सोमित होकर वह थ्रोत्र (कान ) इन्द्रिय बनकर शब्दों 
का हो ज्ञान कराता है। श्रोत्र के आकाश होने पर भी किसो मनुष्य से सुने गये शब्द 
सभी मनुष्य समान भाव से इसलिए नही सुनते कि उक्त सीमित आकाश ही क्षोत्र 
है और वह शरीर-मेद से मिन्न हुआ करता है, सब के श्रोत्र एक ही नही । 
ओोत्र से शब्द वा प्रत्यक्ष यों होता है कि चब्द-उत्पत्ति-स्थछ से जल-तरग-घारावतु 


२० पदार्य-शास्त्र 


शाब्द-तरंग-घारा चलती है। श्रोता के कान में जो झब्द उत्पन्न होता है वही वह 
सुनता है। साराश यह कि कान शब्द के पास नही जाता। प्रथम शब्द से उसका संजा- 
तीय शब्द दूसरा और उसरे तीसरा; इस प्रकार से उत्पन्न होता हुआ श्रोता के कार्नो 
में शब्द उत्पन्न होता है वही वह सुनता है । 
काल 
जिस द्रव्य के सहारे---“यह कार्य हो गया”, “यह कार्ये हो रहा है”, “यह का 
होगा” इस प्रकार किसी भी वस्तु में अतीतता, वर्तमानता या भाविता का ज्ञॉर्न एव 
व्यवहार होता है, उसे काल कहा जाता है।सारकथा यह कि यदि कोल नामके द्र्व्य 
न हो तो फिर किससे सम्बद्ध होने के कारण किसी वस्तु को मूत, भविष्य या वर्मा 
कहा जा सकेगा ? अतः काछ नामक एक स्वतस्त्र द्रव्य मानना चाहिए । अथवा द्् 
प्रकार समझा जाय कि यदि कोई कहे कि “अमी यह पुस्तक है” तो “अमी” को आई 
क्या होगा ? यही होगा कि सूर्य के इस चलन से युकत। पूरे वाक्य का अर्थ यह होगा 
कि “मह पुस्तक सूर्य मे होनेवाले इस चलन से अर्थात्‌ गमनात्मक क्रिया से युवत है। 
अब यह देखना होगा कि चलन तो सूर्य में है, फिर उसमे अतिदूरवर््ती इस पुर्तर 
का क्‍या सम्बन्ध है ? चछन का साक्षात्‌ सम्वन्ध तो सूर्य में ही है। अतः काल नामक 
एक व्यापक द्रव्य माना जाय जो उस चलन के आश्रयमूत सूर्य से भी सम्बद्ध हो और 
पुस्तक से भी । इस प्रकार काल द्रव्य मानने पर उसे बीच मे रखकर सूर्यगत चलन से 
पुस्तक सम्बद्ध हो सकेगी। अर्थात्‌ चछन का आश्रय होगा सूर्य, उसका संयोग होगा 
व्यापक काल-द्रव्य में और उस काल का संयोग होगा पुस्तक में । इस प्रकार 
“स्वाश्रयसूर्यसंयोगिसंयोग'” नामक सम्बन्ध से सूर्यगत चलन प्रुस्तकगत मी हो 
जायगा । अतः "अभी यह पुस्तक है” इस प्रकार का ज्ञान या व्यवहार होते में कोई 
बाघा नही होगी । उक्त सम्बन्ध तब तक नहीं बन सकता, जब तक ब्यापक कीर्ले 
नामक द्रव्य न मान लिया जाय । अतः उसे मानना चाहिए । 2 
इसलिए काल द्रव्य है कि उक्त द्रव्यों के समान संख्या, परिमाण आदि गुण उसे 
विद्यमान रहते हैं । यदि यह कहा जाय कि काछ न भानकर उक्त #स्वाश्रयर्तयोरगि+ 
संयोग” सम्बन्ध बनाने के लिए आकाझ को ही ले छिया जाय--अर्थात्‌ आकाश री 
तो चलन के आश्रय सूर्य और पुस्तक इन दोनों में संयुक्त है, अतः स्वाश्रयसूर्य सैयो्ि- 
रूप से आकाश को लेकर तत्सयोग पुस्तक में होने के कारण पुस्तक के साथ डक 
सम्बन्ध सूर्येगेत चलन का हो सकता है। फिर काल-द्रव्य क्यो माता जाये 7 इसकी 
उत्तर यह समझना चाहिए कि पूर्वसिद्ध आकाश, आत्मा आदि व्यापक द्रव्यों के अल, 
यदि किसी का यह स्वभाव माना जाय कि वह दूरवर्ती किसी पदार्थंगत गुण और 
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पिया का अन्यत्र दूरवर्ती पदा्वं में आधान करता है, सो दुरवर्ती जपापुष्पयत अरणिमा 
को आकाश जादि दूरवर्ती स्फटि में भी बढ़ प्रतिफल्ित कर दे गा। अर्थात्‌ जयापुए्ा 
निकट में ने होने पर भी स्फटिक छाल मारुस होगा। आवगधश यदि दरवर्नी-सूर्य- 
गत 








ने को पुस्तक आदि दूरवर्नी में छाग्रेगा, तो दस्वर्सी जग़गत अरणिमा को 
उसमे दूगवरत्ती रफटिक में क्यो नहीं छाय्रेगा ? कार द्रब्य के स्वीकार पद्ष में यह बात 
ग होनी । क्योकि काछ 





छ सास कर गसयं गत चलन को हो सत्तद्वस्तुओं में सयुवत करने 
बाला माना जाता है, अत वह चलन को हो अन्यत्र ले जा राझेगा, अहणिमा आदि 
को नहीं । आकाश जैसे पूर्वसिद्ध व्यापक द्रब्य के छिए यह वात नहीं कही जा सवती 


कि वहे केवल चलन के 
रूप से पूव॑ सिद्ध हे 





डी ले जायगा, अरुणिमा को नहीं। क्योकि वह शब्द के आशय- 





के कारण चलन और अरणिमा दोनो के लिए समान होगा, अत, 
माल न मानने पर उवत दोष अनिवायं होगा। सुतरा “अभी यह पुस्तक है” इत्यादि 
ज्ञान एवं वाक्य-प्रयोग के सम्पादनाथ काछ नामक द्रब्य मानना चाहिंए। अस्य द्वब्यों 
से इसकी यह विशेषता है कि कोई भी वस्तु इसके बिना उत्पन्न नही होती । 
काल के प्रभेद 

जैसे आकाश एक होने पर भी गृह आदि का परिच्छेदक मानकर उसके लिए 
“गृहाकाश", “घटाकाश "आदि शब्दों का प्रयोग होता है एवं साधारण छोग सीमित 
रूप मे उसे अनेक समझते है । उसी प्रकार काल-द्रब्य तत््वत एक होने पर भी क्षण, 
पल, दंड, दिन, रात्रि, अहोरात्र, कृष्ण, शुक्लू-पक्ष, मास, ऋतु, ब्ष रूप में सीमित 
अतएव अनेक होता है। क्षण उसको कहा जाता है, जितने काल का किसी स्पन्दन की 
उत्पत्ति से सम्बन्ध हो । 

क्रिपा की उत्तत्ति से लेकर विनाश तक की साधारणत प्रक्रिया यह है कि प्रथम 
क्षण में अर्थात्‌ किसी एक क्षण में क्रिया की उत्पत्ति होती है। द्वितीय क्षण में उस क्रिया- 
श्रय-द्रव्य का अन्य द्रव्य से विभाग होता है, जिसमे प्रथम क्षण मे क्रिया उत्पन्न हुई 
होती है । तृतीय क्षण में उस पूर्वसयोग का नाश होता है, जो क्रिया के आश्रय द्रव्य 
में पहले से विद्यमान रहता है। चौथे क्षण से उस द्रव्य का किसी अस्प द्रव्य के साथ 
नया सयोग उत्तन्न होता है। पचरम क्षण में उस क्रिपा का नाश हो जाता है जो इस' 
क्रियानाश के पूर्वतचम-क्षण में उत्पन्न होती है । ऊँसे एक परमाणु कही पडा था, 
वायु के झकोरे से उसमे प्रथम क्षण मे कम्पन हुआ। द्वितोय क्षण में उस स्पन्दनशीलू 
परमाणु में उससे विभाग हुआ, जहाँ वह पडा हुआ था। तृतोय क्षण मे उस सयोग 
का नाश हो गया, जो उसमे अपने पूर्व-आश्रय के साथ था। चतुर्थ क्षण में वह परमाणु 
(किसी और द्रव्य के साथ जा जुटा अर्थात्‌ उत्तर सयोग उत्पन्न हुआ। पंचम क्षण मे, 
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वह स्पन्दन नष्ट हो गया, जो पूर्व पंचम क्षण मे, उत्पन्न हुआ था। इस प्रिया कै 
आधार पर अनायास यह कहा जा सकता है कि उबत क्रिया की उत्पत्ति का काठ 
एक क्षण है। उबत विभागोत्पत्ति का काल भी एक क्षण है। पूर्व॑संयोगनाश की उत्त्ति 
का काल भी एक क्षण है। उत्तर सयोग की उत्पत्ति का काल मी एक क्षण है और 
क्रियानाशझोत्पत्ति का काल भी एक क्षण है | इस तरह क्षणात्मक काछ का सम्पादद' 
हो जाने पर उसके समुदाय को लेकर पल, दण्ड आदि का मी सम्पादन हो जायगा।' 
दिन-रात्रि आदि स्थूल कालो के परिचय में तो इसलिए सरलता हं।गी कि मूर्यो 
दय से लेकर सूर्यास्त तक के परिच्छिन्न काल को दिन कहा जायगा। इसी प्रकार 
सूर्यास्त से छेकर सूर्योदिय तक के परिच्छिन्न काल को रात्रि कहा जाता है। दोनो कै 
मिलाने पर अहोरात्र होता है। इस प्रकार पक्ष, मास आदि का भी सम्पादन होने के. 
कारण तत्त्वत: एक महाकाछ भी अनेक अणु कालो के रूप में कल्पित रूप से विमकते 
होकर उक्त ज्ञान एवं वाक्य-प्रयोगों का सम्पादन कर सकेगा। 
कुछ छोग काछ नामक द्रव्य नही मानते | उनका कहना है. कि महाकाल कोः 
विपय करनेवाला कोई ज्ञान नही होता, एवं स्वतन्त्र वाक्य-प्रयोग भी नही ही. 
होता, क्योकि “अमी” “जमी” “तभी” इत्यादि ज्ञान का विषय स्वल्पकाठ ही होता 
है। खण्डकाल की रचना किसी क्रिया या जन्य द्रव्य को लेकर होती है यह वात पहले 
बतलछायी जा चुकी है। फिर परिच्छेदक क्रिया किवा जन्य द्रव्य को ही क्‍यों ने कार्ल 
माना जाय? परन्तु यह इसछिए संगत नही कि यदि कोई यह कहता है कि “यह इसी 
क्षण मे हो रहा है” तो इसका अर्थ कोई भी यह नही समझता कि यह किया मे 
उत्पन्न हो रहा है। किसी पदार्थ का स्वतन्त्र अस्तित्व स्वतस्त्र ज्ञान और लोक-व्यवहार 
के आधार पर ही माना जाता है | इससे यह मतवाद भी समीक्षित समझना चाहिए 
कि “अन्त.करण वृत्तियों के पूर्वापरीभाव के आघार पर बाह्य घटनाओं में पूर्वा- 
परीभाव की कल्पना ही काल की कल्पना है, अतः काल विकल्पित है” बयोकि बाह्य 
घटनाएँ यदि विकल्पित नही तो उनका पूर्वापरीभाव ही व्यों विकल्पित होगा * 
और अन्तःकरण-च्‌त्तियों का पूर्वापरीमाव भी तो काल माने विना नही कहा जा 
सकता । उधर आन्तर घटनाएँ चछती है और इधर बाहय-घटनाएँ होती है, इसलिए 
काल का भान मात्र होता है; यह्‌ कथन भी तव तक कठिन है जब तक काल ने मारता 
जाय ? क्योंकि उक्त “इधर” और “उचर” से घटना-द्य की समसामगिकता प्रतीत 
होती है, वह समयरूप काल के अधीन ही होती है ! 
कुछ आधुनिक विवेचक कहते हैं कि मूत्तं द्रव्यों को दीर्घता, हस्वता आदि कै 
समान काल मी मूत्तं-द्रव्य का स्वरूप ही है, अतएव “यह इतना रूम्बा है” “यह इतना 
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भौड़ा है इत्यादि प्रतीति के समान यह भी प्रतीति होती है कि “यह इसने दिन (वास) 
ना है” । किस्तु यह इसलिए उचित नहों कि दीघ॑ता आदि द्रब्य सही उसके गण हू 
यह गृणग्रथ में बताया जायगा। और दूसरी बात यह भी है किः जो सभी झे आधार- 
रूप से प्रतीत होता हो उसे आधेय-द्ब्य-स्वरूप बसे माना या सकता है ? वाल में 
एक विचित नियमनश्ित है, जिसझे सहारे कार्य ठीक व्यवस्थित रुप से हुआ करने 
है। समी फूड, फल आदि एकदा नहीं क्रते। ज्येप्ड, वनिप्ठ आदि व्यवहार भी 
छोक में इस वाल के सटारे ही हुआ करने है । यट बात सही है कि क्रिया एवं जन्ये 
द्रब्य आदि के सहारे परिच्टिन्न बनकर ही कास्ठ लोव-व्यवहार का विपय होता है, 
डिल्तु उन क्रिया आदि को हो वाड आन देख सुगत नहीं, वयोकि परिच्छेददा और 
परिच्छेदय शक नहीं होते । 2 6 ०८. 
दिक्‌ द्रव्य लत २2०, रु, 
जिम द्रव्य के सहारे पिसी भी पतिंटर: प्र पेजफेए, 7; व पर्छिूम आदि दिशा- 
बाचऊ झद्दों का व्यवहार होता है, अर्वीत्‌ ऐसा कहा' जाता है शिअग्लुक पूर्व दिशा में 
है और अमुकः पद्ियम में, उस द्रव्य का नांम है दिक: $+यछ्त: कि में पूर्व, पश्चिम 
आदि दाब्द-प्रयोग के मूलमूत पूर्वत्व, कशिचमत्य-आदिस्पूर्पियों जेसी किसी वस्तु के 
साथ मम्बन्ध-प्रयुक्‍त है, ऐसा देंसा नहीं जाता । अतः दिकू नामक कोई स्वतन्त्र द्रव्य 
- अवश्य है जिसके सम्बन्ध से किसी भी परिच्छिन्न वस्तु को पूर्व, पश्चिम आदि दिया« 
वाचक विश्येपण प्राप्त होते हैं । यह दिऊ्‌ द्रव्य मी तत्त्वत. काल-द्रब्य के समान एक, 
व्यापक एवं नित्य है। तथापि व्यावह्ञारिक वाल के समान यह भी अनेक होता है, 
इसलिए पूर्व, पश्चिम आदि विभिन्न रूप से इसका ज्ञान होता है । 
यह दिकूद्वव्य पुथथिवी, जछ, तेज, वायु और मन रूप इसलिए नही कहा जा 
सकता कि वे सभी अव्यापक है और यह व्यापक है ॥ इसे आकाश इसलिए नही कह 
सकते कि इसमें शब्द नही होता । काल इसे इसलिए नही कह सकते कि ज्येप्ठता 
और कनिष्ठता नियत हीती है । अर्थात्‌ जो जिममे ज्येप्ठ है वह सदा उससे ज्येप्ठ ही 
रहेगा | किन्तु दिक्‌ मे यह वात नहीं। जो जिससे पूर्व -दिंशा में है वही उससे पश्चिम 
में भी हो सकता है। जैसे देवदत्त यदि पटने में है और यज्ञदत्त काझ्ी में, तो देवदत्त 
यज्दत्त से पूर्व ( देश ) भें कहा जायगा और यज्ञदत्त पश्चिम में | किन्तु वही देवदत्त 
यदि प्रयाग चला जाय तो काझीस्थ यज्ञदत्त से तव पश्चिमस्थ कहलायेगा। अत. दिक्‌ 
काछ भी नही । यह दिकू आत्मा इसलिए नही कि इसमे चेतन के धर्म ज्ञान, इच्छा, 
यत्न आदि नही हैँ । अत. इसे स्वतन्त्रु द्रव्य ही मानना पडेगा। दिक्‌ में एक विशेषता 
यह भी है कि दुस्ता और समीठा दर ज्ञज इस दि नीमक बव्य के ही सहारे होता 
ड ढ, ० भर 
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है। “प्रयाग से काशी निकट है और पटना दूर”, इसका अर्थ यही होगा कि प्रयाग और 
काशी के बीच पृथिवी, जछ, तेज आदि परिच्छिप्त द्रव्य व्यवधान रूप सें जितने हैं, 
उससे अधिक प्रयाग और पटना के बीच हैं । किन्तु उदत व्यवधायक पाथिव, जठीब 
आदि परिच्छिन्न वस्तुएँ व्यापक नही कि किसी व्यापक द्रव्य को आश्रय किये बिना 
स्वगत अल्पता या अधिकता की सहायता से ही काशी को प्रयाग से निकट और पटना 
को दूर समझा सकें, अत. व्यापक द्रव्य को अपेक्षा होती है। वह द्रव्य काल आदि 
नही हो सकते अत. दिक्‌ नामक नित्य, व्यापक, एक स्वतन्त्र द्रव्य मानना ही पड़ेगा। 
दिक्‌ के प्रभेद 

काल के समान दिक्‌ भी व्यापक और नित्य द्रव्य है। कितु काछ के समान दिक्‌ 
का भी औपाधिक भेद माना जाता है। भुख्यतया इसके छः मेद हैं ! जैसे-- 
पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, ऊर्घ्व और अघः । पूर्व, पश्चिम आदि चार दिद्ाओं के बीच 
चार उपदिशाएँ है। जैसे--दक्षिण-पूर्व, पूर्वोत्तर, उत्त र-पश्चिम और पश्चिम-दक्षिण । 
इस तरह सबको मिलाकर दिक्‌ द्रव्य की औपाधिक संख्या दस है। उक्त चार उप« 
दिल्लाओं को कोण क्रम मिलाना भी कहा जाता है। यथा आस्नेय कोण, ईशाने कोण, 
वायब्य कोण, और नैऋत्य कोण । 

पूर्व आदि चारों को प्राची, अवाची, प्रतीची और उदीची इन नामों से एवं ऐस्द्री, 
वारुणी, कौवे री एवं याम्या, इन नामों से मी कहा जाता है । सूर्योदिय काल में 
की ओर मुँह कर खडे होने वाले मनुष्य के सामने पूर्व दिशा, पीठ की ओर पश्चिम, 
दाहिने हाथ की ओर दक्षिण और वायें हाथ की ओर उत्तर दिश्ला होती है! छोगों के 
व्यवहार मे ये औषाधिक दिश्ञाएँ ही आती हैं। परन्तु विज्येपअर्थात्‌ मेद किसी सामार्य 
के ही हुआ करते हैं अतः सामान्यत एक व्यापक नित्य दिद्या मानकर इन सबकी उसकी 
प्रभेद मानना चाहिए । 
आत्मा द्रव्य ४ 

जो चेतन है, अर्थात्‌ जिसमें चेतना है, जिसमे किसी काल मे ज्ञान होता है, वह 
आत्मा है। वह नित्य है। बयोंकि ऐसा न मानने पर कर्म और फलमभोग का नियम नहे' 
बन मकेगा। यह प्रत्यक्ष सिद्ध है कि जो मनुष्य कोई कार्य करता है वह उससे हार्नि 
या छाम उठाता है। अतः यह मानना अनिवार्य है कि कत्ता और मोक्ता एक ही होता 
है, अर्थात्‌ जो मछा या बुरा कर्म करता है, उस के फल सुख या दु.ख को मी वही भोगता 
है। जैसे, जो चोरी करता है, कारावास दण्ड भी उसे ही भोगना पडता है। जो मृत्य 
अंपने कर्तव्य का पालन उचित माव से करता है, पद-वृद्धि भी वही पाता है। अतः 
मोनना होगा कि कोई स्थायी आत्मा है। 
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इसलिए भी चेतन आत्मा का स्वीकार आवश्यक है कि जड़ पदार्थ जब तक चेत्तम 
पदार्थ मे प्रेरित नही होता, तव तक वह कार्यक्षम नही होता है। जैसे कितनी ही तीदण 
तलवार क्यों न हो, जवतक उसको कोई चलायेगा नही, तवतक वह अनपेक्षित रूप से 
काट नहीं सकती । घडी के कांटे बहुत देर तक चलते रहते है, किन्तु कभी उसमे कोई 
चाबी भरता ही है, अत जो “हम”, “मै” आदि जब्दों से कहा जाता है, जिसके वारे 
में कोई भी प्राणी “मै हूँ या नही” इस प्रकार सन्देह कमी मही करता, एबं “मै नहीं 
हूँ” इस प्रकार विपरीत---नि३चय भी कभी नहीं करता, ऐसी एक कोई वस्तु माननी 
ही पडेगी । वही आत्मा है। 
कुछ लोग आत्मा नामक स्वतन्त्र द्रब्य नही मानते । उनका कहना है कि प्रत्येक 
मौतिक-कण चेतन है, अत भौतिक-कणों का समष्टि-स्वरूप यह शरीर ही आत्मा है, 
इससे अतिरिवत कोई आत्मा नही है। यद्यपि घडे, कपड़े, ईट, पत्थर आदि भी भौतिक 
कणों से ही निष्पन्न ( वने ) है, अत वे भी चेतन है। किन्तु उनकी चेतना “अस्फूट 
है, अत उन्हे आत्मा नही कहा जाता । एवं बे अपनी हित-प्राप्ति और अहित-परि- 
हार के लिए सचेष्ट नही देसे जाते । किन्तु प्राणि-झरीररूप आत्मा में चैतन्य का विकास 
होने के कारण वह “स्फुटचैतन्य” होता है, अत. हित की प्राप्ति एवं अहित के परि- 
हार के लिए वहाँ चेप्टा होती है ।जंसे, अन्न के प्रत्येक कण में अस्फुट मादकता है 
किन्तु तव तक वह “मच्च” नही कहछाता जब तक जल-गुड आदि के साथ उसे सडाया 
नहीं जाता। सडने के वाद विलक्षण पाक-प्रक्रिया से उसमे मादकता स्फुट हो आती 
और वही “मच” वन जाता है। उसी तरह पृथिवी, जल, तेज और वायु इन चार मूतों 
के अम्फुट चेतनावान्‌ कण-समुदाय से शरीर की निप्पत्ति होने पर वह चेतना उसमें 
स्फुट हो आती और सचेप्ट हो जाती है । अतः शरीर से अतिरिक्त आत्मा नही मानता 
चाहिए, इत्यादि ॥ 
किन्तु यह मतवाद इसलिए संगत नही मालूम पडता कि प्रत्येक परमाणु के चेतन 
होने पर उससे निमित शरीर को चेतन की समप्टि मानना होगा। अनेक चेतनों का 
किसी भी विषय में मरतैक्य होना असम्मव है, फछत कुछ भी निर्णय होना कठिन 
हो जायगा। फिर तो किसी कार्य में निष्कम्प प्रवृत्ति न होगी, समी निश्चेष्ट हो जायेगे। 
किसी भी विपय मे निर्णयार्थ पॉच-सात चेतन एकत्र होने पर भो मतभेद हो जाता है, 
यह प्रत्यक्षसिद्ध है।फिर करोडो चेतनो मे मरतक्य होना ती असम्मव ही मालूम होता 
है। किसी को विश्येषाधिकार दिया जाय और उसके अधीन निर्णय माना जाय, जैसे 
सदस्यों में मतभेद होने पर अध्यक्ष के मतानुमार समितियों मे निर्णय हुआ करता है, 
सो फिर उस अध्यक्ष-स्थानोय निर्णेता को ही एक आत्मा मानना चाहिए; एक शरीर 


री 
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में करोड़ों चेतन मानने का प्रयोजन क्या है ? यदि यह कहा जाय कि एक घरीर मेँ 
रहनेवाले करोडो चेतन मतगणना के आधार पर कर्तव्य का निर्णय करेंगे, जैता ड्ि 
मताधिक्य से निर्णय हुआ करता है । तो जो मोतिक चेतन कण होगें उन्हे आत्मा और 
“चेतन” कहलाने का कोई अधिकार नही रहेगा, क्योंकि आत्मदशब्द और चेतन श्र 
ये दोनों ही पर्याय है। साथ ही आत्मा और अनात्मा की व्यवस्था भी न रहेंगी, व्योति 
जो सदस्य एक निर्णय-स्थल में हारता है वही कमी अन्य निर्णय-स्यछ में विजयी रे 
होता है । फिर तो एक निर्णय-स्थल में जो आत्मा होगा वह अन्य निर्णय-स्यल्ष 
अनात्मा हो जायगा। वही फिर किसी अन्य निर्णय-स्थल में भी आत्मा हो जायगा 
फिर सभी भौतिक कण स्वत चेतन आत्मरप हैं, यह मतवाद कहाँ स्थिर रह सकता है 
दूसरी बात यह कि एक भौतिक शरीर को या शरीर में रहनेवाले अनेक भौतिव 
कणों को आत्मा मानने पर वाल्य काल मे देखी हुई वस्तु का वृद्धावस्था में स्मरण नही 
हो सकेगा । वृद्धावस्था भे न तो वह शरीर रह जायगा, और न वे मौतिक कण ही ८ 
जायेंगे। क्योंकि आधुनिक वैज्ञानिक भी यह बात मानते है कि प्रत्येक ६ वर्ष के अद 
शरीर के सारे परमाणु बदल जाते है। अतएवं वह शरीर भी न रह सकेगा। जे 
पहले देखता है वही पीछे स्मरण करता है। ऐसा कमी नही होता कि देखा किसी मे 
और स्मरण किया और किसी ने ! नी 
तोसरी बात यह है कि शरीर को आत्मा मानने पर, जीवन और मरण नहीं 
बनता । क्योकि शरीर और शारीरिक मूत-कण तो मरने के अनन्तर भी अनेक कार्ट 
तक उसी प्रकार रहते हैं । नहीं, 
चतुर्थ, ध्यान देने योग्य विषय यह है कि इस मतवाद में जन्मान्तर तो होगा नहीं+ 
बयोंकि प्राण-वियोग के बाद उस शरीरको जला देने पर वह आत्मा ही मर गया, और 
उस शरीर के बाद अन्य शरीर-रूप आत्मा से उसका कोई भी सम्बन्ध न होगा। ऐसा 
होने पर सद्योजात शिशु तक को जो दूध आदि पीते-खाते मे प्रथम-अ्रवृत्ति होती है; 
बह न हो सकेगी । क्योकि किसी कार्य मे प्रवृत्ति, विना इच्छा के नहीं हीती, और 
इच्छा कमी इष्टसाधनता-ज्ञान के विना नही होती । “इस कार्य से मेरा उपकार 
होगा” इसी ज्ञान का नाम इध्टसाथनता है। जब प्राणी यह समझता है कि इससे मूर्ख 
सुख मिलेगा, तो उसके लिए ऐसी इच्छा होती है कि “यह वस्तु मुझे मिले ', फिर उसके 
मिलने के छिए वह उद्यम करता है ।यही है कार्य मे प्रवृत्ति की प्रक्रिया । अत. मातती 
पडेगा कि उस सद्योजात शिशु को पहले यह ज्ञान होता है कि “दूध पीने से मेरा उप 
कार होगा”, फिर उसे यह इच्छा होती है कि “दूध मुझे मिलते”, फिर वह्‌ माँ के 0 
को ओर अपना मुंह बढाता है | धर 
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अब यह सोचना चाहिए कि यदि पूर्व जन्म न माना जाय तो वह शिम्रु अकस्मात्‌ 
कैसे समझ सकेगा कि “दूध पीने से मेरा उपकार होगा”, क्योकि ऐसा ज्ञान तो वही 
कर सकता है जो दूध पी चुका है और उससे छाम उठा चुका है। अत मानना होगा 
कि शरोर आत्मा नही है, किन्तु उससे अतिरिक्त कोई स्थायी आत्मा है जिसका 
अनेक शरीरों से क्रमशः सम्बन्ध हुआ करता है। अत. पूर्व शरीर काल मे अनुमूत दुग्ध- 
पान और उसमे हुए छाम को वह पुनर्जन्म होने पर स्मरण करता है, फिर इसकी 
इच्छा होकर प्रवृत्ति होती है। इसी प्रकार पूर्वजन्मीय थैशव-दुग्धपान की प्रवृत्ति से 
उस आत्मा के पूर्व जन्म की भी सिद्धि होतो है। इस तरह से वह आत्मा पदार्थ अनादि 
सिद्ध होता है। आकाण, काल, परमाणु आदि अनादि भाव नित्य है, तदत्‌ यह आत्मा 
भी नित्य है। व्यापक इसे इसलिए मानना पडता है कि यदि परमाणु के समान इसे 
अति सूक्ष्म माना जायगा तो इसमे होने वाले ज्ञान, इच्छा आदि का मानस प्रत्यक्ष उसी 
तरह न हो सकेगा, जैसे परमाणु के रूप, रस आदि का प्रत्यक्ष नही होता । किस्तु “मैं 
जानता हूँ”, “मुझे इच्छा हुई है”, “मैं प्रयत्नशील हूं”, “मै सुखी हूँ”, “मैं दुसती हूँ” 
इम प्रकार मानस प्रत्यक्ष छोगो. को होता है । यदि आत्मा मध्यम-परिमाण वाला 
ऐसा अर्थात्‌ अत्यन्त छोटा और अत्यन्त वडा मी नहीं है तो वह अनित्य अर्थात्‌ 
नश्वर हो जायगा । क्योंकि कोई भी मच्यम परिमाण वाला द्रव्य नित्य नहीं होता । 
मध्यम परिमाणवाले सभी घट-पट आदि अनित्य पाये जाते है। आत्मा अनित्य 
नही, नित्य है। यह बात अभी बतलायी जा चुकी है। अत उसे व्यापक मानना 
होगा । 
कुछ लोगो का कहना है कि झरीर को आत्मा न मानना तो ठीक है, किन्तु उसे 
अतिरिवत द्रव्य मानने का प्रयोजन नही पाया जाता । क्योंकि इन्द्रिय को आत्मा मान 
लेने से यह आक्षेप दूर हो जाता है कि “वाल्यावस्था मे देखे हुए पदार्थ का स्मरण वृद्धा- 
वस्था मे नही हो सकेगा ।” शरीर बदलने पर भी इन्द्रियों तो वे ही रहती है। अतः 
अनुभव भी इन्द्रिय को ही हुआ था और स्मरण भी उसी को हुआ | 
परन्तु थह्‌ू मत इसलिए सगत नही है कि जो जन्मान्ध नही है, अर्थात्‌ पहले 
दृश्यों को देखता था, किन्तु पद्चात्‌ अन्धा हो गया है, वह अन्धा होने पर भी पहले 
देखी हुई वस्तु का स्मरण करता है । इन्द्रियात्मवाद में यह उपपन्न नही हो सकेगा, , 
क्योकि देखनैवाला (चक्ष्‌) तो नप्ट हो गया, फिर दूसरा स्मरण कैसे कर सकेगा ? 
यह पहले भी कहा जा चुका है कि द्रप्टा और स्मर्त्ता दोनों का एक होना अनिवार्य 
है। बस्तुत. इस मत में पूर्वोक्त दोप भी आपन्न होते है। यथा--एक इन्द्रिय को आत्मा 
साना जायगा था सब इन्द्रियों को । एक को माना जाय तो किसको, यह नियम होना: 
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फडठिन होगा, क्योंकि किसी के पक्ष में कोई निर्णायक नही । सब को मानने पर मगर 
होना कठिन हो जायगा, साथ ही समी इच्दरियाँ समी वियग्रों का ज्ञान क्राने में समय 
होने लगेगी। अर्थात्‌ रूप का ज्ञान जिहलत्रा मे भी होने छूगेगा | बाल्यावस्था में देखे 
हुए पदार्थ का स्मरण वृद्धावस्था में नहीं हो सकेगा। क्योकि कान को छोड़कर बच 
सारी इन्द्रियाँ सावयव हैं, अत: उनके परमाणु भी अवस्था-मेद से अवश्य बेदह । 
चदलने से वाल्यकाल की इन्द्रियाँ वद्धावस्था में रह नही स्ेंगी। सुतरा द्वप्दा ओर 
स्मर्त्ता एक नही हो सकेंगे, जो कि स्मरण के लिए अति आवश्यक हैं। कहने का माराग 
यह है कि अन्चे हो जानेवाझे की वात क्या, किसी को मी अवस्था-गेद होने पर स्मरण 
“न हो सकेगा । अत. इन्द्रियात्मवाद स्वीकार योग्य नही । के 
अन्य छोगो का कहना है कि आँख, कान आदि सावयव हैं, अतएंवं नश्वर बा 
; इन्द्रियों को आत्मा मानना असंगत है । आम्यन्तर इन्द्रिय अर्थात्‌ मन को आत्मा मात 
“लेना चाहिए, क्योकि वह परमाणु के समान अति सूक्ष्म होने के कारण तित्य हैं। ईई 
मनरूप आत्मा बाल्य, वाक्य आदि अवस्थाओ के भेद से भिन्न नही होगा। एक गरीर 
“ में मन एक ही होने के कारण “मर्तक्य कैसे होगा” यह्‌ प्रदनन भी नही उठता । पर्दु 
यह मत इसलिए सगत नही कहा जा सकता कि ऐसा मानने पर ज्ञान, ईच्छ/ 4८% 
दुख, आदि का जो मानस-प्रत्यक्ष होता है, वह नही हो सकेगा । क्योंकि आगे वही 
जानेवाली युक्ति के सहारे मनन को परमाणु-परिमाण अर्यात्‌ अति सूक्ष्म मानना पड़ेगा, 
“फिर तदाश्रित ज्ञान, सुख आदि का प्रत्यक्ष उसी प्रकार नही हो सकेगा, जिस प्रवार 
-पाथिव, जलीय आदि परमाणु में होनेवाले रूप आदि गुणों का प्रत्यक्ष नही होता। 
एक यह भी ध्यान रखने की वात है कि आँख आदि वाहय इन्द्रियों को या आए 
तर इन्द्रिय मन को आत्मा इसलिए भी नही माना जा सकता कि “कत्तुंकरणविरोध! 2 
“हो जायगा। किसी भी क्रिया की निष्पत्ति के लिए कर्ता और करण दोनों की अप्षी 
होती है, और वें दोनो अर्थात्‌ करण और कर्त्ता भिन्न हुआ करते है । जैसे किसी पट 
को काटना है, तो काटने के लिए काटनेवाला ( कर्त्ता ) भी चाहिए, और उससे अर्ति- 
“रिक्त क्टहाडी भी। उसी प्रकार (करण) के लिए किसी वस्तु को देखने के छिए देखी 
ब.ले के अतिरिवत देखने का साधन भी चाहिए । अत. देखने का कर्ता आत्माऔर 
उससे मिन्न करण आंख भी माननी ही पडेगी। इसी तरह घ्याण आदि से होते वी 
“पत्यक्ष स्थल में भी ज्ञातव्य है। एवं सुख आदि के ज्ञानकर्ता आत्मा से अतिरिका करी 
रूप में मन को ज्ञान साधन माना जाता है। अतः मन को आत्मा नही कहा जा सकता। 
यदि मन को ज्ञाता का पद दिया जायगा तो उससे अतिरिक्त कोई अन्य शव मे 
नकरण अर्थात्‌ साधन मानना पड़ेगा । क्योकि त्रमाता प्रमाण से प्रमेय की प्रमा करती 
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है, यही वस्तुस्थिति है। अत' प्रमाण और प्रमाता एक नही हो सकते | मनरूप ज्ञातां 
से अतिरिक्त ज्ञान-साधन स्वीकार करने पर तो नाम का ही विवाद रह जाता है 
पदार्थ के सम्बन्ध में नही। वर्योकि नाम तो कोई अपने सद्योजात अज्ञ शिक्षु का 'वाच- 
स्पति” भी रखता है | इसी तरह ज्ञाता को आत्मा न कहकर अगर कोई "मन 
शब्द से पुकारे, और मन को किसी और कल्पित नाम से, तो उसके लिए कोई विवाद 
क्यों करेगा ? क्योंकि त्तत्वतः कोई विरोध मही रह जाता । 

कुछ छोग कहते हैं कि ज्ञान, ज्ञाता, जेय इन तीनों को ज्ञान ही केवल साथ-साथ 
नही होता, प्रत्युत ये एक ही है । अत: ज्ञान को ही आत्मा मानना चाहिए । विज्ञान 
आम्यन्तर वस्तु है, वही जब वाहय आकार धारण करता है तब पुष्प, फल, वृक्ष 
आदि बाह्य पदार्थ रूप से भासित मात्र होता है । आत्मा को पृथिवी आदि दव्यों 
एवं गुण पदार्थ से अतिरिक्त विज्ञान ही मानना चाहिए। किन्तु यह मत इसलिए युवित- 
संगत माना नही जा सकता कि कोई भी मनुष्य अपने को ज्ञान नही समझता, अपितु 
ज्ञानवाला समझता है । इसीलिए कोई किसी से यह नही कहता कि “मैं ज्ञान हूँ”, 
किन्तु इस प्रकार कहता है कि “मुझे ज्ञान है”, “में इस विपय का ज्ञानी हूँ” इत्यादि । 
यह पहले भी कहा जा चुका है कि जिसे “मैं”, “हम” इन शब्दों से पुकारा जाता है 
वह आत्मा है। ऐसी परिस्थिति में ज्ञान को आत्मा कँसे कहा जा सकता है ? 

इस मत में उस आत्ममूत विज्ञान को क्षणिक अर्थात्‌ क्षणमात्र-स्थायी, द्वितीय - 
क्षण में ही नष्ट हो जाने वाला माना जाता है। तब तो पूर्वोवित “शरीरात्मवाद” और- 
/इन्द्रियात्मवाद” इन दोनों वादों में कहा गया "स्मरणानुपपत्ति” दोष इस मतवाद- 
में मी दुरुदर हो जाता है। क्योंकि किसी भी वस्तु को देखनेवाला विज्ञान तो एक क्षण 
तक रहेगा, दूसरे क्षण में नप्ट हो जायगा, और बीच के करोड़ों विज्ञानों के नप्ठ हो 
जाने के अनन्तर किसी भी अन्तिम विज्ञान को स्मरण होगा। परन्तु, यह असम्भव है॥ 
अभिप्राय यह कि अनुमविता और स्मर्त्ता दोनों एक होने चाहिए, वह इस मत में होता 
नहीं । अतः स्मरण कंसे हो सकेगा ? 5 

तीसरी बात यह है कि यदि विज्ञान ही तत्त्व हो, और वही आत्मा हो, एवं वाहय- 
विपय का उसमें आरोप अर्थात्‌ मिथ्याज्ञान माना जाय, तो विपय के आरोप से पहले 
उस आत्म-स्वरूप विज्ञान को विपयरहित मानना होगा, जो असगत है। क्योकि विना 
विपय॑ वग कोई ज्ञान किसी भी प्रमाण से सिद्ध नही किया जा सदता। सभी लोग इसी 
प्रकार वा प्रयोग करने हैं कि “उन्हे इस विपय का ज्ञान है अन्य विषय वा नही,” अत्तः 

यह मतबाद कैसे संगत कहा जा सवता है। कौर भी ध्यान देने योग्य वात यह है कि 

यदि क्षणिए ज्ञान ही आत्मा हो और उसी में वाहयता की वरपना होने के कारण फछ, 
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“फछ, पेड़, पत्ते आदि दीसते हों, तो वह आत्मस्वरूप विज्ञान क्षणिक नही माता जा 
सकता, क्योक्ति वाहयता की कल्पना निराघार नही हो सकती । वह विज्ञान किमी 
कल्पना का आधार इसलिए नही हो सकता कि यह अपनी उत्पत्ति के पर क्षण मे हद 
नप्ट मान लिया जाता है। फिर कल्पना का आधार बनने का समय ही उसे प्राप्त वह 
होता है ? अत. यह मत स्वीकरणीय नही है । हि व, 

अन्य कुछ छोगो का कहना है कि क्षणिक विज्ञान को आत्मा मानमा संगत नहँ 
मालूम होता, किन्तु नित्य विज्ञान को आत्मा मानना चाहिए । इस पक्ष में पूर्वोत्ति 
स्मरण की अनुपपत्ति रूप दोष भी नहीं रहने पाता, क्योकि आत्मा नित्य होगा। अर: 
नित्य विज्ञान ही आत्म। है और वही केवल वात्त्विक वस्तु है, अन्य वस्तुएँ उसी तात्विक 
नित्य विज्ञान स्वरूप आत्मा में कल्पित एव मिथ्या हैं। किन्तु यह मत भी अव्यव्िंत 
पूर्वोक्त युक्तियों से खण्डित हो जाता है, क्योंकि यहाँ भी वे ही बातें आयेंगी कि उत 
नित्य विज्ञान को निविषय माना नही जा सकता, क्योंकि ज्ञान कमी निविषय नहँ 
होता। उसे सविपयक मानने पर लोगों को ऐसा ज्ञान होना चाहिए था कि मैं “फूछ का 
ज्ञान हूँ, किन्तु ऐसा न होकर इस प्रकार भान होता है कि “मुझे फूल का ज्ञार्त हैं, 
“मैं उसे जानता हूँ ।”इसलिए आत्मा ज्ञानाश्रय ही होगा, ज्ञानस्वरूप नही । साथ ही 
जब कि सब प्रमाणों मे श्रेष्ठ प्रत्यक्ष-प्रमाण से यह सिद्ध हो रहा है कि शरीर ६० 

“फल, फूल, पेड़, पत्ते आदि वस्तुएँ विद्यमान हैं, तो फिर यह कैसे मान लिया जाये कि 
चे सव-की-सव कल्पित, मिथ्या है;मस्मरीचिका मे जल के समान उनका मानमारं 
“हो रहा है, तत्त्वतः है नही ? मिथ्या ज्ञान वह होता है जिसके अनन्तर, “बाघ जान 
होता है, जैसे मद्मरीचिका में पहले जल-ज्ञान होने के पश्चात्‌ तुरत वहाँ जाने पर 
“निश्चय हो जाता है कि “यह जल नही है, मुझे म्रम हुआ था।” जब कि “ये सी 
सासारिक बस्तुएँ मिथ्या है”, “मुझसे इन्हे सच मानने की भूल हुई”, ऐसा तही समझी 
'जा रहा है तब किसके आधार पर इन अनुमवसिद्ध पदार्थों का अमाव माना जाय दि 
यदि यह कहा जाय कि उबत प्रकार का “वाध ज्ञान” मुझे नही होता है तो कया; और 
"किसी को होता होगा, अतः नित्य विज्ञान रूप आत्मा से अतिरिक्‍त पदार्थों को मिश्या 

मानना चाहिए । तो इसका पर्येवसित अर्थ यही होगा कि किसी एक मनुष्य के निर्णय 
के आधार पर समी छोग वस्तु-निर्णेय करेंगे । फिर तो किसी पगछे के इस निर्णय के 
आधार पर कि “अग्नि जल है”, सभी लोग अग्ति को जल मान छेंगे। अर 
मानना होगा कि प्रामाणिक वहुत से छोग जिसे जैसा समझते हैं वह पदार्थ बैसा ही 
होता है, अन्य छोगो को मी उसे वैसा ही मानना चाहिए। अतः “नित्य विज्ञान आत्मा 
है” यह मतवाद युक्ति-सगत नही माना जा सकता 
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आत्मा शुन्यरूप अर्थात्‌ अम्ावरप है। अमाब से ही भाव 
् कल्पना होती है । दृष्टान्त के लिए दे यू बढ़ते है कि 
देसो, बीज में अरुर की उत्पत्ति सब तक नहीं होती जब तक जछ और भूतल ने संयोग 
में बीज सड नहीं जाता, उसझा अमाव नहीं हो जाती । पिन्‍्लु यहू मत इसलिए 
संगत नहीं कि बोई भी बुद्धिमान्‌ अपने को “मैं नहीं हैं, “गे अमाव हें” ऐसा नह 

समसता या बाउय-प्रयोग नहीं करता है । और अमाव से यदि भाव की उत्पधि हों सी 
अभाव तो सब ऊगठ रहता है, इसलिए सब जगट सब उताप्न टोना घराहिए । बीए 
नप्ट होने पर भी बीजावयवरूप माव तो रहता ही है। उन विद्शाग बीशाइयडी 5 

अक्र उत्पन्न होता है, नही तो आटे से क्यो नही अकुर होगा 

यहाँ भी है । 














गा ? बीज वा #न#टर 
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है कि दुक्ष आदि भो ज्ञाता, कर्ता तया उपमोत्ता होते हैं। आत्मा [न मानने का अर्य 
होता है चेतना का अपलाप जो कि अति अनुमव-विदद्ध है। 
आत्मा के प्रभेद 

आत्मा के जीव और परमेश्वर भेद मे दो प्रकार है। जीव वह है जिसका नाते 
जिसकी इच्छा और जिसका यत्व अनित्य है । जीव सब समय समी वस्तुओं को नहीँ 
समझता है, सव विपयों में एक साथ प्रयत्न किया करता है, क्रम से विभिन्न विपयों 
को समझता है, एवं इच्छा करके प्रयत्व करता है । अतः जीव के प्रयल अनित्य हैं। 
जीवात्मा अनन्त है, क्योंकि सव शरीरो में एक जीवात्मा होने पर सुखी और द्श्ली 
का भेद नही वन सकेगा | एक के सुखी होने पर सबको सुखी होना पड़ेगा, किस्तु छा 
देखा नही जाता । अतः मानना होगा कि जीव एक नहीं अनेक हैं । सुज-दुःल बाद 
आत्मा के घ्मं नही, मन के धर्म हैं; यह बात नही कही जा सकती, वयोकि करणगत 
धर्म से कर्ता का कोई सम्बन्ध नही होता जैसे दीप लेकर देसने वाला दीपक के समान 
प्रकाश-स्वमाव वाला नही हो जाता है। सुख-दु.,ख के समझने में साधन होने के कार 
मन, करण होता है, सुख-दुःख मन के अन्दर रहने वाले मान लिये जायें तो उनसे आत्मा 
अपने को सुखी-दुःखी नही समझ सकता । किन्तु “मैं सुखी हूँ”, “मैं दुःखी हूँ” इस तरह 
बह अपने को सूखी-दुःखी समझता है। और, ज्ञान-सुख आदि को भन का घर्म 
पर भन अणु होने के कारण “मैं सुखी हूँ” इत्यादि मानस प्रत्यक्ष नही हो सकेगा, गई 
बात पहले भी लिखी जा चुकी है। अतः जीवों को एक नहीं माना जा सकता, वे अन्त 
हैं। उनकी नित्यता एवं व्यापकता के सम्बन्ध में युक्तियाँ दी जा चुकी हैं। यद्यपि सुपुष्ति" 
कार एवं मुक्तिकाल में जीवात्मा में ज्ञान नही रहता, फिर भी वह “जानोपरक्षित' 
कहा जायगा। क्योकि जागरण और स्वप्नकाल में उसमें ज्ञान होता है । जो कमी रहे 
और कमी नही; वह उपलक्षण कहलाता है, अतः ज्ञान आदि को जीवात्मा का उप 
रूक्षण और जीवात्माओं को उससे “उपलक्षित” कहा जा 'सकता है | 
जीवात्मा के प्रभेद 

जीव बद्ध और मुक्त भेद से दो प्रकार के होते हैं । बद्ध जीव बे है जिन्हें इष्ट और 
अनिष्ट का ज्ञान रहता है। शरीर होने के कारण विषयों के सम्पर्क से वे सुख-ढँ.ल॑ 
आदि का उपभोग किया करते है। विपरीत ज्ञान आत्मा के लिए वन्धनकारक है) 
वयोकि जब तक स्थूछ अथवा सूक्ष्म रूप से विपरीत-ज्ञान रहता है तब तक रागनप 
भादि से छुटवगरा नही होता। उछटा समझने का नाम है विपरीत ज्ञान, जैसे शरीर 
भादि अनात्म वस्तु को आत्मा समझ बैठना | जब तक कोई जीव यथार्थ जात प्राप्त 


सबक ० ०, की अल 3 ली 


द्रव्य-निर्पण कई 


न करके उलछटी समझ रसता है तब तक बह जीवन की चरम सफदता नहीं प्राप्त कर 
सवता । अत विपरीत ज्ञानवान्‌ अर्थात्‌ मिख्या ज्ञानी जीव वद्ध होते है। देव, मनुष्य 
भादि से लेकर कीट पतंग तक सभी दु सोपमोग करने बारे प्राणी बद्ध है। यद्यपि गाट 
सुपुष्ति की दशा में प्राणी को विपरीत ज्ञान नही रहता, वयोकि सुपुप्ति-काल में कोई 
भी ज्ञान नही होता, तथापि जागरण होने पर तुरस्त विपरीत ज्ञान होने छगता है । 
अत विपरीत ज्ञान का आत्यन्तिक नाश नही कहा जा सकता, इसलिए सुपुष्त प्राणी 
भी बद्ध बहलाता है। किसी औषध के प्रयोग से होनेवाली गाढ अज्ञानावस्था भी सपुप्ति 
ही है, और अन्य मूर्च्श जिसमे मुप्त आदि की विकृति देसी जाती है, उसमें दु स के 
चिहन मालूम होने के कारण वह विपरीत ज्ञान ही है, अर्थात्‌ झरीर आदि को प्राणी 
(आत्मा) उस समय समझता ही रहता है, अत बह बद्धावस्था ही कही जायगी ॥ 
मुक्त जीव थे है जिन्हे विपरीत ज्ञान न हो। मुक्त जीवो के दो विभाग है, जीव- 
स्मुक्‍त और मृत-मुयत । जीवन्मुकत ये अमृत आत्मा कहछाते है जो अनैक जन्मों के 
सदाचरण से विपरीत ज्ञान पर विजय पा जाते है। अर्थात शरीर होते हुए भी शरीर 
और उसकी चेप्टाओं का जो ग्राणी (आत्मा) नहीं अनुमव करते वे जीवन्मुस्त है । 
यद्यपि थास्त्र के पठन-पाठन-काल में अमुक्त प्राणी को भी “आत्मा झरीर नहीं है” 
एँमा ज्ञान होता है, फिर भी उसे मुबत इसलिए नही कहा जाता कि उसे बसा ज्ञान 
सर्वदा नहीं रहता, कुछ समय बाद वह झरीर को आत्मा समझने छगता है । अत इस 
तरह के आपात-ज्ञानी को मुक्त नही कहा जाता । 
मृत-मुक्त जीव वे होते है, जो जीवन्मुवत होने के बाद मरते है, अर्थात्‌ जीवन्मुय्त 
जीव जब शरीर त्याग देते है तब वे मृत-मुवत कहलाते है। इन्हें ही मुवत, परम-मुयत, 
निर्वाण-मुक्त आदि झब्दों से पुकारा जाता है। साराश यहू है कि सभी मिथ्या ज्ञातों 
में रहित होना “जीवन्मुवित” है और मिथ्या ज्ञान-रहित होकर शरीर-रहित हो जाता 
“परम मुक्ति” या “निर्वाणमुकित है” कुछ छोगों का कहना है कि दु सो का आत्य- 
स्लिक विनाश ही मुवित कहलाता है | यह मुक्ति तमी हो सकती जब कि धरीर भी 
न रह जाय । क्योकि मिथ्या ज्ञान-रहिन महात्माओ के सुख दु स भी तब तक वित्कुल 
नही हटते, जब तक शरीर न छूट जाय। प्रारब्ब कर्म के अनुसार सुप्र और दु'स अन्तिम 
शरीर के नाग-काल तक होते रहते है । ऐसा यदि न हो तो भिथ्या ज्ञान के हटते ही 
ज्ञानी के गरीर का अन्त हो जाना चाहिए । किन्तु वीतराग महात्माओं का मी जीवन 
देखा जाता है, अत इस मत मे पूर्वोक्ति रूप से मुक्ति दो भागों में विभक्‍त नहीं की 
,जा सकती । अर्थात्‌ इस पक्ष में निर्वाण' ही मुक्ति है, जीवन्मुकित नहीं । 
जीवन्मुक्ति से छेकर परम मुक्ति तक पहुँचने की प्रक्रिया यह है कि पहले सदा- 
डे ल्‍ 





डे वदायं-शास्त्र 


चरणपूर्वक शास्त्रादि से पदार्यों का यथाय॑ ज्ञान प्राप्त होने पर उसके निरन्तर विन्तत 
से विपरीत ज्ञान का, अर्थात्‌ शरीर-इच्दिय आदि में आत्म-बुद्धि का अमाव होता है। 
मिथ्या ज्ञान हट जाने पर राग-द्वेप-मोह-रूप दोष नही रह जाते, वयोकि मिव्या जाने 
ही उनका कारण है। कारण हट जाने से कार्य का न रहना स्वाभाविक है। राग 
आदि के नप्ट हो जाने पर पाप और पुण्य नही रह जाते, अतः चरम शरीर का बल 
होने पर पुन्जेन्म नही होता । जन्म के अभाव से झरीर न होने के कारण प्राणी आध्या- 
'त्मिक, आधिमौतिक एवं आधिदेविक तीनों प्रकार के दुःसों से छुटकारा पा जाता है। 
यही जीवन की परम मुवित है। यों तो आत्मा के स्वरूप में एकमत न होने कै कार 
मुक्ति के स्वरूप मे प्रायः दार्शनिकों मे मतमेद देखा जाता है, परन्तु इन विषयों मै 
सभी दाशेनिक एकमत पाये जाते है कि मुक्ति-काल में दु ख नही रहता, और प्राणी 
सच्चा मुक्त तभी होता है जब कि यह शरीर नही रह जाता। कुछ छोग जीव-आत्ा 
को भव्य एवं अभव्य मेदों में विभाजित करते हैं। भव्य उन्हे कहते है जो उक्त कम मे 
कालान्तर में मुक्त होनेवाले हों, अभव्य उन्हें कहते हैं जो कभी मुक्त न होनेवाले है! 
अर्थात्‌ मुक्ति की स्वरूप-योग्यता जिनमे न हो । किन्तु यह मत इसलिए संगत नही 
मालूम होता कि सत्संग और सदाचरण से प्राणियों में ज्ञान का संचार कभी-त-कमी 
देखा जाता है। सुतरा वे मुक्ति के अधिकारी हो जाते हैं। इस मत के अनुसार तो 
कालान्तर मे मी वे मुक्त न हो सकेंगे 
परमेश्वर 
आत्मा प्रथमतः दो भेदों मे-विभकत है, जैसे जीवात्मा और परमात्मा | इस द्वितीय 
भेद परमात्मा को ही ईश्वर, परमेश्वर आदि झब्दों से कहा जाता है ! जीवात्मो 
परमात्मा में विशेषता यह है कि जीव के ज्ञान, इच्छा आदि अनित्य होते हैं किन्तु ५० 
ओेइ्वर के ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न नित्य होते हैं । एवं जीव बहुत हैं, किन्त॒ परमाता 
एक ही है। आत्माओ के अन्दर ही एक होने के कारण उसे पुरुषोत्तम” कहा जाता है। 
पुरुषों में जो उत्तम हो, वही पुरुषोत्तम है । जो जिससे उत्तम होता है, वह तज्जातीय 
हुआ करता है। “पुरुष” पद को यहाँ आत्मबाचक समझना चाहिए, पुस्त्वयुकत व्य्किः 
अर्थक नही । परमेह्वर सर्वेज्ञ है, क्योकि वह सभी जन्य वस्तुओं का उत्पादक है! जैसे 
बड़े के उत्पादक कुम्मकार को उस मिट्टी की पहचान रहती है, जिससे घड़ा वन सदी 
है, एवं घडा बनाने की इच्छा मी उसे रहती है और उस उत्पाद के लिए वह प्रयल 
ऋरता है। अतः कुम्मकार घडे का उत्पादक, कर्ता होता है। ठीक इसी प्रकार (९ 
मेइ्वर में चर, अचर सभी जन्यो के प्रथम उपादान करण अतिसूक्ष्म परमाणु तक ४ 
ज्ञान, चर-अचर सभी को उत्पन्न करने की इच्छा एवं प्रयत्न होते हैं। अतः वह पर 


दरध्य-मिष्पण इ्५्‌ 


मेश्यर जगत गा पर्चा है। जतिसूक्ष्म परमाणु सके को जिसे शान हो उसमें अज्ञान 
भरा क्यों रह मरा है ? ज्त बर परमेश्यर सर्वज्ञ है । 

जीवात्मा गी अपेक्षा ईघ्वर में एड विशक्षणता यह भी है कि उसता शरीर नहीं 
होता । यदि घरीर हो, तो जीवों मेः शरीर ने समान ही हो सता है। किर बह सब 
जगह, सभी वस्तुल्ों वा उत्याद नह्टी कर सयेगा । जैंगे. प्राणी जहाँ रहता है , वहाँ 
ही गुछ कर समता है, अन्यध गही । अत श्यर को बिना धरीर का मानना चाहिए । 
शरीर का धर्म है चप्टा | चेष्टा घरीर में बटुत स्थानों में कर्ता होने 
लाए अपेक्षित होती है अवश्य, जैसे गपरे के लिए जुलारटे के धरीर 
में चेघ्टा अपेक्षित होती है । च्ेप्टा न होने पर बर कपे कय पर्चा नही होता । रिल्लु 
जहाँ राजा की इच्छा से सनाएँ युद्ध करती है, वहां राजा के घरीर में युद्धानुएूल चेप्टा 
न होने पर भी बट युद्ध का बर्चा होता है। अताब "जम 
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इत्यादि ज्ञान सौर वायय-प्रयोग होता है। इसी प्रगार परमेश्बर शरीरधारी न होने 


फ राजा युद्ध कर रहा है 


के कारण चेप्टायुया न होने पर भी जगत का वर्ना होता है । 

कुछ लोग नूतावेश-न्याय से ईश्वर का शरीर मानते है । अर्थात्‌ प्रेतो को अपना 
पार्थिव शरीर न होने पर भी किसी प्राणी के पाथिय शरीर को अपनाकर दे जैसे शरीरी 
बन जाते है, इसी प्रकार परमेइवर भी प्राणि-शरीरो को अपनाकर शरोरी वन सकता 
है। फ़िन्तु यह मत इसलिए सबत नहीं मालूम होता कि सृष्टि हो जाने पर तो उक्त 
प्रक्रिया संगत हो सप्ती है, प्राणी केः शरीर को परमेश्वर अपने शरीररूप से ले सकता 
है, किन्तु मूतमृष्टि के आदि में तो कोर्ट प्राणिशरीर रहता नहीं, फिर किसे अपनाकर 
परमेश्वर सूध्टि के अनुकूल चेप्टा-युवत हो सकेगा और परमाणुओं को जोडकर द्रपणुक 
बना सकेगा ? 








अन्य कुछ छोगो का कहना है कि परमेश्वर का शरीर अवश्य है, बयोकिः बिना 
शरीर वा कोई कर्ता नहीं हो सत्ता । किन्तु हम छोगों के शरीर के समान उसका 
शरीर नहीं है, अन्यथा पत्थरों के भीतर बह मेक उत्पन्न नही कर सकेगा । इतना 
बड़ा शरीर निश्छिद्र पत्थर में कैसे पैठ सकेगा ? अत यह मानना चाहिए कि पृथ्वी, 
जल, तेज और वायु इनरे जितने भी परमाणु है, वे ही उस जगत्सप्टा के घरीर है। 
उनमे जब क्रियारूप चेप्टा उसकी इच्छा के अधीन होती हूं, जिस प्रकार हमारी इच्छा 
के अधीन प्रयत्न से हमारे भरीर मे चेप्टा होती हैं, तब द्यूणुक आदि पदार्थों की उत्पत्ति 
होती है । * 

परमात्मा को सुस या दु.स नही होता, वयोकिः ऐसा होने से वह भी जीवों के 
समान निजी सुस प्राप्ति और दु स निवृत्ति के छिए हाय-हाय करने छंगैगा, और जगत्‌ 





है 


३६ के पदाय॑-शास्त्र * 


के सचालन में शिधिलतता आ जायगी | परमेश्वर केवल जगत्‌ की सृष्टि ही नहीं करता, 
उसकी रक्षा और अन्त में नाथ भी करता है। ही 
कुछ लोग परमेश्वर का अस्तित्व नहीं मानते । उनकी युक्तियाँ ये हैं-“कई 
भी बुद्धिमान्‌ किसी कार्य को करने के लिए तभी प्रवृत्त होता है, जब उससे कोई लाम 
उसे दिखाई देता हो, अथवा किसी को दुःखी देखकर उस दुःस से उसका उद्धार करना 
चाहता हो। परमेशवर के जगत्‌-रचनास्यल में इन दोनों में से एक भी कारण लागू 
नही होता । प्रथम इसलिए नही कि जब परमेश्वर को सुख या दुःख होता ही नही, 
तब लाम या अलाम क्या हो सकता है ? अत: अपने छाम के लिए परमेश्वर सृषि 
रचना करता है--यह नहीं कहा जा सकता । ण् 
द्वितीय कारण इसलिए नही कि सृष्टि के आरम्मकाल में--जब कि कोई पाए 
था ही नही तव--किसे दु.खी देखकर उसे दया आयी, कि उससे उसे उद्धृत करने के 
लिए ईश्वर मे जगत की रचना की ? यदि प्राणियों पर अनुकम्पा होने के कारण जगत 
की उसने रचना की, तो समी को उसे सुखी बनाना चाहिए था। किन्धु बस्तुसियि्ति 
यह है कि अधिकतर प्राणी हाय-हाय करते हुए दुखी ही पाये जाते है। अतः 5082 
की उत्पत्ति के लिए परमेश्वर माना जाय, यह नही कहा जा सकता, इत्यादि । '_ 
किन्तु यह कथन इसलिए नही जमता कि यदि ईश्वर जगत्‌ की व्यवत्पा कर्ज 
बाला न हो, तो जगत का कार्यक्रम नियन्त्रित नही होनों चाहिए। सूर्य कैसे प्रतिदिय 
ठीक नियत समय पर उदित होता है ? चन्द्रमा की हास-वृद्धि कैसे नियन्त्रित भाव 
से होती है ? अन्य ग्रह और उपग्रह भी कंसे नियन्त्रित माव से ठीक अपनी ही कक्ष 
में परिभ्रमण करते है ? ऋतुओं का संचार कँसे ठीक समय पर ही होता है ? विर्गिएख 
फूछ-फल आदि क्‍यों तत्तत्‌ समय में ही हुआ करते हैं ? कर्त्ता के विना बीज से अर्कुर 
कैसे उत्पन्न होता है ? विना किसी विधारक का यह भूगोल कैसे स्थिर है ? गिर 
चूर्ण-विचूर्ण क्यों नही हो जाता ? अनादि काल से प्रवृत्त वाच्य-वाचक-माव की प्रवर्तन 
किसने किया ? सर्वप्रथम उपदेष्टा कौन हुआ ? सृष्टि के आदि में परमाणुओं सेड 
णुक की रचना किसने की ? जिसके अन्दर एक भी अंग निष्प्रयोजन नही देखा जाता 
एतादुश प्राणियों के शरीर-यन्‍्त्र का आविष्कार किसने किया? इच्छा के विपरीत 
अतकित सुख-दु ख का विधान प्राणियों के लिए कौन करता है ? घडा, कपड़ा आईि 
सावारण-स-साधारण कार्य भी जव कर्त्ता के विना होते नही देखे जाते, तब इसे विद्या 
विचित्र जगत्‌ की रचना कर्त्ता के विना यो ही कँसे हो गयी ? मयूर के पख्तरों की किस 
चित्रित किया ? हंस को किसने शुम्र वर्ण से वणित किया ? बच्चो की उत्पत्ति के पहले 
हो माता के शरीर मे दो दुग्ध-घटों की सृष्टि कोन करता है ? 
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यदि यह कहा जाय कि इन सबका नियामक स्वभाव है। ये सारे कार्य स्वामाविक 
हुआ करते है, तो यह जिज्ञासा उठ खडी होती है कि वह स्वमाव, जो कि नियन्ता है, 
चेतन है या अचेतन ? यदि चेतन हो, तब तो उसी का नामान्तर होगा “परमेश्वर, 
“पमरहेश्वर”, “ब्रह्म” आदि । अतः परमेश्वर मान ही लिया गया । यदि स्वमाव को 
अचेतन माना जाय, तो वह किसी एक चेतन के नियन्त्रण के बिना कुछ कर नही सकता । 
अतः मूल नियन्‍्ता कोई चेतन मानना ही होगा । 
आधुनिक वैज्ञानिक लोग प्राणि-सृष्टि के सम्बन्ध में जिसविकासवाद को अपनाते 
है, उसमे तो ईश्वर न मानने पर और भी काम नही चलछ सकता । वे कहते है कि पहले 
मेरुदण्ड-रहित प्राणियों की सप्टि हुई, फिर अदृढ मेरुदण्ड वाले प्राणि-शर्रीरो की । 
इस प्रकार होते होते सव के पीछे समी उपयोगी अगो से सम्पन्न मनुष्य-शरीर की 
उत्पत्ति हुई। इस प्रकार विकासवादी लोग प्राणि-शरीरों को सृष्टि की प्रक्रिया मानते 
है। यह सृष्टि बुद्धिपूर्वक ही हो सकती है, क्योकि जब तक पूर्व-पूर्व प्राणि-भरदीरों में 
भ्रुटि नही देखी जायगी, तब तक परवर्ती शरीर में उसका सशोधन कर पूर्णता नही 
लायी जा सकती | त्रुटि का दर्शन कोई चेतन ही कर सकता है, अचेतन नही, मुतरा 
जड़-स्वमाव भी ऐसा नही कर सकता । अत. मानना होगा कि बुद्धि पूवंकारी कोई 
चेतन ही जगत्‌ का कर्ता है । 
रही बात सृष्टि करने मे प्रवृत्ति की, परमेश्वर को जब स्वय कोई स्वार्थ नहीं 
और अनुकम्पा भी नही, तब वह जगत्‌ की रचना क्यो करता है ? इस सम्बन्ध में विचार 
करने पर यही वात स्थिर होती है कि यह प्रश्न तव हो सकता जव कि सृध्टि का कारण 
परमेश्वरमात्र ही होता । किन्तु ऐसी वात नही है, पूर्व सृष्टि के प्राणियों के भोगानुकूल 
शुभ और अशुम सस्कार भी पर सृष्टि मे कारण होता है। इसी संस्कार का अपर नाम 
है नियति, अदृष्ट इत्यादि । इसी के अनुरोध से स्वार्थ किवा कारुण्य न होते हुए भी 
परमेश्वर जगत्‌ की सृष्टि करता है। यदि यह कहा जाय कि फिर तो अदृष्ट को ही 
सब का नियामक मान लेना चाहिए, उसी से सारी व्यवस्थाएँ वन जायेगी, परमेश्वर 
मानने का प्रयोजन क्या है ? तो इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि अदृष्ट भी 
आखिर जड अर्थात्‌ अचेतन है । अचेतन, चेतन से अधिप्ठित न होते हुए--किसी 
चेतन के नियन्त्रण में न आते हुएं, किसी का उत्पादक नही हो सकता, यह बात पहले 
भी बतछायी जा चुकी है। अत. जड़ अदृप्ट के अधिप्ठातारूप से परमेश्वर का अस्तित्व 
मानना ही होगा । उसे अनेक न मानकर एक इसलिए मोना जाता है कि एक ईश्वर 
से ही यदि सब का संचालन हो जाय, तो व्यर्थ अनेक ईइवर क्‍यों माने जायें ? दूसरी 
बात यह कि यदि ईइवर को अनेक माना जाय, तो आपस मे उनका मतमेद भी हो 
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सकेगा, और मनमेंद होते पर व्यवस्था ने हो सरेगी । तीसरी बात यह हि अवेर | 
समजता नहीं पायी जाती । अर्थादू बटुत ही सो बाल गया, कोई दो मलृष्य हरी ऐड 
उपस्थित मही दिये जा सबसे, जिसे शाल समान हीं £ अनः उन अवेह ईकरों रै 
ज्ञान मो समान से हो सेगे / वैपस्य अनियार्य होते पद निगवा शात सकी शी 
होगा, वही ईयर हो सवेगा । अत ईश्वर गुर ही हैं, ऐसा मालवा दीया, मतएव द्ह्‌ 
स्वज्ञ है । हे, 
मन द्रव्य 
स्पर्श गृण से रहित, परमाणु-परिमाण याले द्वस्प कया नाम मत है मनुष्य जे 
ज्ञान, इच्छा, यरन आदि को समधता है, सपोडि “मैं इग बात को समझता हैं 5, 
इस विपय का ज्ञान है” इस प्रवगर शान एवं बाउय-प्रयोग आमः सभी छोग दिया प्र 
हैं। उबते “समझता हूँ” यह ज्ञात, समझने को समझना है। अतः घट आदि चाह वर] 
को समझने के छिए जैसे आँग आदि बाहय इख्दियों की आवश्यकता है, वैसे ही न्ञाः 
को समझने के लिए किसी इखिय की आवश्यकता स्वाभाविक है। शाते के समा 
मभी सूख, दु.स, इच्छा, द्वेप, प्रयत्त आदि गुण एवं उनके आश्रय आहसा के पत्या 
के लिए “मन” नामक द्वब्य की आवश्यकता होती है। इतना ही नही; मंतर यदि मे मात 
जाय तो शान, इच्छा आदि की उत्पत्ति भो नहीं हो सकती । क्योकि “बुरीतत्‌ ता 
की साडी के बाहर किन्तु घरीर के सीतर जब आत्मा और मस का संगोग होता 
तमी ज्ञान आदि आत्म-पुणों की उत्पत्ति होती है। प्राणियों को यदि मर्त से हीता हे 
संसार की अवस्था प्रायः और ही छुछ होती । प्राणी जितने मी मले-बुरे वार्य कस 
हैं सघ में मन का प्रधान रूप से हाथ है। मन मे द्वी दोप आने पर प्राणी पागछ ही जी 
है। मन की स्वस्थता पर ही सद्रिचार अवद्म्बित होता है । मन की एकाग्रता के अभ्यास 
द्वारा इस पर अधिरार प्राप्त करने पर मनुष्य बहुत कुछ आइनमेजेनक प्रदर्शन करते 
एवं कर सकता है। जितने इत्धजाल आदि खेल दिसाये जाते हैं, सारे मत के आधी 
पर ही अवलम्बित होते है । स्वप्न-काल में तो मानों इसका साधाजत अति विस 
बन जाता है। यहाँ तक कि जिस बात की कमी प्राणी इस जन्म में देखता नही रे 
सी यह मत स्वप्तरूप में उसके सामने उपस्थित कर देता है। इसे द्रव्य इसलिए मा: 
जाता है कि अस्य द्रव्यों के साधारण यूण इसमें विद्यमान है। क्रिया तो मानी ईरस' 
दासी है। यही कारण है कि एक झरीर में एक हो होने पर भी अति शीक्रता से इस 
समग्र कार्यों का सम्पादन हीता है। बाहय विषयों का निर्धारण, इच्छा, अल जा 
का सम्पादन वो यह करवा ही है साथ ही “बीवनबोनि” नामक यत्व जी पँदा के 
रहता है, जिससे श्वाप्म-प्रश्वास स्वकृप प्राण-संचार अतिदषण हुआ करता है । 
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कुछ छोग इसे स्वतन्त्र द्रव्य न मानकर सावयव, तलेजशप भानते है। कुछ लोग 
सावयव तो नहीं मानते है, बिस्तु पृथ्वी, जल, तेज, वायु के परमाणु के अन्दर ही यह 
कोई एक होता है, ऐसा मानते है । कुछ छोग इसे अतिरियत द्रव्य तो मानते है फिन्‍्सु 
रवड के समान “सकोच-विकासशील” अर्यात्‌ सिशुडसे एवं फैलने वाया मानते है । 
जो लोग इसे सावयव तेज रूप मानते है, उनका वहना है कि यह आँस के रास्ते बाहर 
जाता, और जो द्र॒प्टव्य विषय सामने रहता है तदाकार, उसी प्रकार का बन जाता 
है। जैसे सेत यदि त्रिकोण होता है तो माछी के रास्ते गया हुआ जल वहाँ त्रिकोणा- 
कार बन जाता है, और सेत यदि चतुप्कोण होता है तो जर चतुप्फोण हो जाता है । 
इसका यह द्वप्टव्य वस्तु के आकार के समान आकारवान्‌ हो जाना हो द्वप्टव्य वस्तु का 
प्रत्यक्षात्मक ज्ञान बहूलाता है। किल्तु यह मत इसलिए उचित नही मालूम होता कि 
किसी द्रव्य के प्रत्यक्ष स्थन्द भे तो यह वात बने जायगी, किल्तु जहाँ गुण, क्रिया, जाति 
या अभाव का प्रत्यक्ष होगा, वहाँ उन पदार्थों का कोई आकार न होने के कारण कंसे 
उनवा आकार धारण रूप प्रत्यक्ष हो सकेगा ? जो छोग मौतिक परमाणुओ में से किसी 
एक को “मन” मान छेते है, उनका कथन इसलिए सगत नहीं मालूम होता कि किसके 
परमाणु को मन माना जाय, यह निर्णय नहीं हो सकता । दूसरी वात यह है कि सभी 
भौतिक परमाणुओं का स्वमाव है सजातीय परमाण्वन्तर से सयुवत होकर द्रघणुक 
द्रव्य का आरम्म करना । फिर यह भौतिक परमाणु, जिसे कि मन स्वीकार किया 
जायगा, वयो न अन्य परमाणु से सयुकत होगा या द्वबूणुकारम्म करेगा ? यदि ऐसा 
होगा, और करेगा, तो बह फिर मन कंसे रह सकेगा ? त्तीसरी बात यह है कि भौतिक 
कणों में यह स्वमाव भी पाया जाता है कि किसी और द्रव्य से सयुकत होने पर वे बहुत 
दिन तक मयुवत रह जाते हैं। मन इस स्वभाव का उल्लधन क्यों करेगा ? और यदि 
नही करेगा तो किसी शरीरावेयव से सयुवत होकर यदि कही कुछ रोज के लिए बैठ 
गया, तो सारा काम ठप हो जायगा। किन्तु ऐसा होता नही, अत इसे भौतिक अणु से 

अतिरिक्त मानना ही उचित हैं। जो छोग रवड के समात इसे सकोच-विकासशील 
मानते है उसका कहना है कि कमी तो एक काछ मे एक ही ज्ञान उत्पन्न होता है, और 

कमी एक काल मे ही वहुत ज्ञान उसन्न हो जाते है । जैमे--जव कि एक बडी जलेबी 

छेकर कोई साता है तो आँख से उसे देसता भी है, जिह॒वा से रसास्वाद मी करता है 

ओर नाक से उसकी गन्ध भो सूंघता रहता है, अत: मानना होगा कि मन उस समय 

फँैलकर तीनों इन्द्रियों मे सयुबत है । अतः उसे संकोच-विकासद्ील मानना चाहिए । 

परन्तु यह इसलिए उचित नही मालूम होता कि इसे सकोच-विकासशीलछ मानने पर 

सावयव मानना पड़ेगा, और सावयव मानने पर पाथिव या जलीय परमाणु, दचणुक, 
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व्यणुक आदि के समान मानस-परमाण, मानस द्वघणुक, मानस व्यणुक आदि परम है 
नूतन दवब्यारम्म भी मानना होगा, जिससे व्यर्थ कल्पना-गौरव होगा। रहीं वात एक 
काल मे अनेक ज्ञानोत्पत्तियों की, सो तत्त्वतः एक काल में अनैक ज्ञाव नहें। उत्तम 
होते, किन्तु क्षण काल अत्यन्त सूक्ष्म होने के कारण विभिप्न क्षणों में होने वा विभिन्न 
ज्ञानों मे एक क्षणोत्पत्ति का ग्म होता है। जैमे साघारणतया छोग यही समझ है 
कि सूर्य जिस क्षण में उदयाचलछ पर आता है उसी क्षण घर में प्रकाश आ जाता है, कि 
त्त्त्वतः वात ऐसी नही है। सूर्य की किरणों को विम्बस्थछ से छेकर घर तक आने मे 
बहुत क्षण लग जाते हैं। एवं कमल के सैयड़ों पत्तों को नौचे-ऊपर क्रम से रकर या 
तेज मुई से छेदा जाय तो मालूम यही होता कि एक क्षण में ही सारे पत्ते छेद दिये हा 
है, परन्तु तत्वतः उसमे पाँच सौ क्षण लूगेेंगे। क्योकि क्रिया, विभाग, धूर्व॑ंसंयीग-तारग, 
उत्तर देश-संयोग, और क्रियानाश इतने कार्यों के छिए पाँच क्षण छोंगे, और इएे. 
क्षण प्रत्येक पत्तों के छेदन के लिए अपेक्षित होंगे । इसी तरह जहाँ अर 
ज्ञान एक क्षण में हुए मालूम होते है वहां भी क्षण विभिन्न ही होते हैं, बैवर्े 
मालूम होता है कि एक क्षण में ज्ञान होते है । अतः मन को संकोच विकासशील, सौरव 
यव मानने का कोई प्रयोजन नही रह्‌ जाता | इसोलिए प्राच्य-पदार्थ- शास्त्रियों 
इसे निरवयव परमाणु-परिमाण वाला अतिरिक्त द्रव्य माना है। 
अन्धकार 
कुछ लोग पूर्वोक्त नौ द्रव्यो से अधिक अन्धकार को भी एक द्रव्य मानेते हैं! उतकी 
कहना है कि जब द्रव्य के रक्षण अन्धकार में पाये जाते है, एवं पृथ्वी आदि उर्वते नौ 
द्रब्यों में उसका अन्तर्भाव नही होता, तव उसे एक स्वतस्त्र द्रव्य मानना ही पडेंगी। 
जिसमे गुण हो वह द्रव्य है, यह वात पहले कही जा चुको है। अन्धकार में सरल ह 
है यह प्रत्यक्ष-सिद्ध है, फिर क्यो नही उसे दब्य माना जाय ? जिस पक्ष मे क्रिया बारे 
को द्रव्य माना जाता है उस पक्ष में भी इसे द्रव्य मानना होगा । क्योकि अन्धकार की 
चलना भी उस समय प्रतिमात होता है, जब दीप आदि किसी प्रकाशक की एक जाई 
से दूसरी जगह ले जाते है। उक्त पृथ्वी आदि नो द्रव्यों मे उसका अस्तर्माव इसलिए 
नही किया जा सकता कि उनके स्वभाव से इसका स्वभाव कुछ और ही दिखाई देता 
है। पृथ्वी मे अन्तर्माव इसलिए नही कि उसमें गन्ध है, किन्तु अँबेरे में सुगन्‍्ध या 
कछ नही है। जल और तेज मे इसका अन्तर्भाव इसलिए नही कि इन दोनों के अखदिई 
किसी में नील रूप नही है, किन्तु अंधेरे में नीकू रूप है। वायू से लेकर मन तक में इसकी 
गतार्थता इसलिए नही कही जा सकती कि वे सव रूपहीन हैं और अधेरा नीलरूप वार्ला 
है। अतः अंधेरे को स्वतन्त्र द्रव्य मानना ही उचित है। एतदतिररिक्‍्त एक प्रवर्क यर्तित 
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यर भी है कि ये आवरफ होता है। अपरे के अन्दर जो किसी वस्तु को कोई नहीं 
देश पाता, इसया गारण यह है कि घट उन पदों को दीवा र-कपरे आदि दब्यों की 
मौति हक छेता है। टकना किसी भीतिक द्ब्य वा दी स्थमाव हों सकता है इत्यादि । 

किन्लु यह इसलिए उचित नहीं मादुम पदता झि जिस दब्य में रूप होता है उसमे 
स्पर्श भी अवश्य पाया जाता है। अर्थात्‌ रपरहित स्पर्भवान्‌ दस्य तो पाया जाता है, 
यथा वायू, जिल्तु रूप बाला हो और उममे सप्श न हो ऐसा कोर्ड दृष्टास्त नहीं पाया 
जाता। अंपेरे में कोई स्पर्श नहीं पाया जाना है। जहाँ व्यापक नहीं होता है वहाँ व्याप्य 
नहीं रेट सकता, जैसे जो प्राणी नही है बट कमी सनुष्य नहीं हो सकता, योकि प्राधित्व 
व्यापक है और मनुष्यत्य व्याप्य। इसलिए जहाँ प्राणित्व नहीं होता, उसझा जहाँ अमाव 
होता है, वहाँ मनृप्यता का मो अमाव अनिवाय हो जाता है । अधिक स्थानों में रहने 
बाला व्यापक कहलाता है और अन्प स्यान मे रहने वाला व्याप्प । अत जब कि ब्यापयः 
स्पर्श अन्घकार के अन्दर नहीं है, तो मानना ही होगा कि व्याप्प जो रुप वह भी नहीं 
है। रही बात प्रतीति की, अर्थात्‌ नीलमप उसमे प्रत्यक्ष देसा जाता है, फिर कंगे अंधेरे 
को रूप-रहिल माने लिया जाय २ इसका उत्तर यह है कि सब प्रतीनि यवार्थ ही नहीं 
होती, ख्रम-ज्ञान भी हुआ करता है। विसी वस्तु का अस्तित्व ययार्थ शान के आधार 
पर ही माना जाता है, ने कि म्रम-ज्ञान के आधार पर। अंपरे में जो नील रुप देसा 
जाता है, वह देखना ययाद॑ ज्ञान नहीं, अपितु सोप में चांदी के स्रम के समान मिथ्या 
ज्ञान है। यह कोई जरूरी नही है कि सभी मिय्या ज्ञानो के अनन्तर बाघ-निश्चय अर्थात्‌ 
'मभ के विपरीत ययार्य-निएचय होना ही चाहिए । जिसे किमी सास स्थान मे “दिद- 
मोह” अर्थात्‌ विपरीत दिद्या वा ज्ञान होता है, प्राय” वह जीवन मर उसे रह जाता 
है। थत. पर क्षण मे “भघेरा नीला नही है” दग बाय ज्ञान के न होने पर भी “अंधेरा 
नीला है” इस ज्ञान को मिथ्या-ज्ञान कहां जा सकता 


॥ है। अत नीछ-रप तत्त्वत अन्धकार 
मे न होने के कारण, गुण के आभ्रय होने के नाते जो उसे द्वव्य होने का दावा किया 
जाता था, वह नहीं किया जा सकता । 


अब रही चलछनरूप क्रिया की बात, सो भी उसे द्रव्य इसलिए नही सिद्ध कर 
सकती कि क्रिया अन्यकार में नहीं है, उसकी प्रतीति भी उसी तरह म्रम है, जसे 
किसी वेगवान्‌ गाड़ो या नौका पर सवार होनेवाले को यह मालूम पडता है कि 
दोनो ओर के वृक्ष आदि पीछे भागे जा रहे है । दीप आदि के प्रकाश के चलने से 
मालूम पडता हैँ कि अन्धकार चल रहा है, तत्त्वत, अँधेरा चलता नहीं। अतः 
उसे द्रव्य नही कहा जा सकता, सुतरा उसे अधिक द्रव्य मी नही कहा जा सकता । 
फिर वह है वया ? इसके उत्तर में यह कहना है कि प्रौढ-प्रकाशक तेज का अभाव 
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ही अन्धकार है । क्योंकि जहाँ दीपक आदि तेज नहीं होता वही उसका अलित 
मालूम होता है । वह पदार्यों का आवरण करता है यह वात भी नहीं है। मी 
में वस्तु का प्रत्यक्ष इसलिए नही होता कि आऔँस का सहायक वाहय-पकाश वहाँ नहीं 
होता । अँबेरे को देखने के लिए आँख को बाह्य प्रकाश की आवश्यकता इसलिए 
नही होती कि वह अंधेरे का प्रतियोगी अर्थात्‌ विरोधी होता है। की 

अन्धकार को प्रकाश का अमाव मानने में कल्पना-छाघव भी बहुत है, नही ही 
पाथिव या जलीय परमाणु, दृयूगुक आदि के समान अन्धकार कामी परमाणु, ह्य्‌एः 
मानना पड़ता । कुछ लोगों का कहना है कि अन्धकार अभाव नहीं है किन बाएं 
पित नील रूप है। किन्तु इस मत मे प्रश्न एक यह उठ खड़ा होता है कि “आरोपी 
नील रूप” का अभिप्राय क्‍या ? यदि वह रूप हो तो उसके प्रत्यक्ष के लिए प्रकार 
की आवश्यकता होनी चाहिए। क्योंकि स्फटिक में आरोपित जपापुष्पगत रक्तिमार्यो 
देखने के लिए भी तो प्रकाश की अपेक्षा होती है। यदि नील रूप का भ्रम होता रै 
तो उसका अधिप्छान क्‍या है? निरधिप्ठान, अर्थात्‌ किसी आश्रय के विना। मर्म नं 
होता। यदि कहेँ कि प्रकाशाभाव को आश्रय मानकर उसमें नील रूप का मम होती 
है, पर ऐसा कहने से तो वही वात आयी कि प्रकाशामाव अन्धकार है, और उत्त पर 
नील रूप का भ्रम होता है, जँंसे आकाश में । 


सुबर्ण 


कुछ लोग सोने को स्वतस्त्र अर्थात्‌ उक्त द्रव्यों से अधिक द्रव्य मानते हैं। उतवी 
कहना है. कि गुरुत्व अर्थात्‌ भारीपन उसमें होने के कारण तेज आदि किस्ती हही 
में उसे गतार्थ नही किया जा सकता, और द्रवत्व अर्थात्‌ पिघलना उसमें स्वार्मावी 
न होने के कारण उसे जल नही कहा जा सकता । और दीर्घेकाल तक आग २ 
जलाने पर भी उसका द्रवत्व अर्थात्‌ तारल्य नष्ट न होने के कारण उसे पृथ्वी नह 
कहा जा सकता । अतः अगत्या उसे अतिरिक्त द्रव्य मानना चाहिए । किन्तु वह रे 
के अन्दर गतार्थ हो जाता है, उसे अधिक द्रव्य नही मानना चाहिए | रही बाई 
गुरुत्व की, वह सुवर्ण का नहीं है किन्तु उसमें मिले हुए पाथिव भाग का है। अर्था् 
जिसे हम रोग सोना कहते है वह पाथिव और तैजम दोनो द्रब्यों का सम्मिलि! 
रूप हैं । उसको सोना कहना गौण प्रयोग है । उसके अन्दर जो तेजस अश है जिसमे 
अग्नि का संयोग होने से तरलता आती हैँ और वह तरछता किसी अन्य जडी बट 
के सम्बन्ध के बिना नप्ट नही होती, वही मुख्य सुवर्ण है । नह 

सुबर्ण में पाथिव भाग का संश्छेप इसलिए भी मानना पड़ता है कि पीछा 
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पृथिवी द्रब्य को छोडकर और किसी में नही पाया जाता । व्यावहारिक सोने का 
रूप पीला देखा ही जाता हूँ, अत. उसमें पाथिव माग है और उसी माग में मारीपन 
भी है और पीलापन भी । किन्तु तरछता उस पृथिवी-भाग की नही, वह तेजरूप 
सोने की हैँ। व्योंकि बह यदि पृथिवी की होती तो अवश्य घृत आदि की तरलता के 
समान कुछ देर तक आग पर तपाने से नप्ट हो जाती । कुछ छोग इस तरह युवित 
लड़ाते हैं कि यदि वह पिघलनेवाला तेज रूप सुवर्ण, व्यावहारिक सुवर्ण-पिण्ड के 
अन्दर म बैठा होता, तो देसा जाने बाला पाथिव-माग का पीलापन अग्नि-सयोग 
से अवश्य नप्ट हो जाता, क्योंकि अन्य पाथिव पदार्थों में यही बात देखी जाती है । 
अत. मानना होगा कि पीत रूप एवं गुरुत्व के आश्रयमूत पाथिव भाग से अति- 
रिक्त उसके भीतर छिपा हुआ तेज है, जो पिघलकर अग्नि-संयोग होने पर भी उस 
पाथिव पोछेषन को नप्ठ नही होने देता, वही है वास्तविक सुवर्ण । 

कुछ लोगों का कहना हैं कि सुवर्ण पाथिव पदार्थ हूं वह तेज नही है। विलक्षणता 
तो परस्पर पार्थिव द्रव्यों में भी पायी ही जाती हैं । अतः यह एक विलक्षण पाथिव 
द्रव्य हो सकता हैँ । अस्य पाथियों का. तारल्य अत्यन्त अग्नि-सयोग से उच्छिश्न होने 
पर भी इस सुवर्ण रूप पाथिव द्रव्य का तारत्य उच्छिन्न नही भी हो सकता है । 
परन्तु यह मत इसलिए उचित नही मालूम होता कि सजातीय के साथ सजातीय का 
विरोघ नही होना और विजातीय के साथ विरोध होना स्वाभाविक है | आग सुवर्ण 
को भस्म नही करती, उसके द्रवत्व को उच्छिन्न नही करती, यह इसलिए उचित होता 
है कि दोनों एकजातीय है । यदि बह पाथिव होता तो विजातीय होने के कारण, 
उसके द्रवत्व को आग अवश्य नप्ट करती, जैसे घृत आदि के द्ववत्व को नप्ट करती 
है। अत: उसे तेज मानना ही उचित हूँ।समानजातीयों मे भी अवान्तर विजातीयता 
होती है सही, किन्तु इस प्रकार अत्यन्त वैजात्य नही होता । और इस प्रकार अति 
वैजात्य पाये जाने पर भी यदि एक में अपर को गतार्थ माना जाय तो फिर किसी 
पदार्थ का विभाजन नही वनेगा। अतएव सुवर्ण को पृथिवी नही मानना चाहिए । 


द्रवया रम्भ 


उक्त नी प्रकार के द्रब्यों में, आकाश आदि के परमाणु न होने के कारण उनमे 
द्रब्यारम्भ नही होता। अर्थात्‌ आकाश प्रभृति द्रव्य अनेक अवयवों के सयोग से नही 
बनते हैं, और उनके संयोग से कोई नया द्रव्य उत्पन्न नही होता है। अत. आकाश 
प्रमृति न्‍वव्य न किसी द्रव्य के अवयव होते हैं और न जन्य अवयवी होते है । किन्तु 
पृथिवी, जछ, तेज और वायु ये द्रव्य ऐसे नही होते है अर्थात्‌ ये अवयव तथा अवयवी 


ड्ड पदायं-द्ास्त्र 


दोनों प्रकार के होते हैँ। जैसे दो पार्थिव परमाणुओं से एक द्धणुक तामक हूट 
पाधिव द्रव्य उत्पन्न होता है। तीन दभ्णुकों के संयोग से एक श्यणुक नामक गूत 
पाथिव द्रव्य उत्पन्न होता हैं। इसी प्रकार बढते-बइ्ते बहुत तन्तुओं से पट, दा कपादी 
से घट, बहुत इंटो से एक मकान बनता है। तम्तु, कपाछ, ईंदें आदि होते हैं /उपागा! 
और पट, घट, मकान आदि होते हैं “उपादेय” अर्थात्‌ उपादानकारण के वार्य। 
उपादेय--द्रव्य अनेक उपादानों के संयोग से उत्पन्न होता है। उपादेय द्रव्वों का 
ही अवयवी भी कहा जाता है। कुछ लोगों का मत यह है कि अवयवी कोई स्वतर्स 
द्रब्य नही होता । अर्थात्‌ कोई नूतन अवयवी, जँसे उक्त घट, पट आदि दादी 
कही जाने वाली कोई वस्तु उत्पन्न नहीं होती। परमाणु के समष्टि विशेष गो ही 
ग्रेग घट, पट आदि नामों से पुकारते हैं, तत्त्वतः कोई मी नूतन द्रव्य उत्पन्न नहीं 
होता । विलक्षण परमाणु-पुझ्ज से अतिरिक्त आसिर घट, पट आदि वया हो सा 
है? यदि विवेचना की जाय तो वहुसंस्यक तस्तुओं को छोड़कर पट नाम की कौनसी 
वस्तु है, इंटो को छोड़ कर मकान क्या वस्तु है ? कुछ भी नहीं। इस प्रकार विवेषता 
को बढाने पर अस्त में अवयवी कही जाने वाली वस्तु को एक-एक परमाएुकर 
ही मानना होगा । 
किन्तु यह मत इसलिए सगत नही कि एक पिशञाच जैसे नही देखा जाती है 
उसी प्रकार पिश्ञाचरों का पुञ्ज भी नहीं देखा जाता । तद्वत्‌ एक परमाणु जव॑ 
देखा जाता, तो परमाणु-पुझ्ज कैसे देखा जा सकता है ? यदि यह कहा जावे 
दूर से एक केश नही देखा जाता किन्तु केशों का समुदाय देखा जाता है, 
एक परमाणु अप्रत्यक्ष होने पर भी उसके पुड्जरूप घडे आदि का प्रत्यक्ष हो 
तो यह कथन इसलिए संगत नही होता कि दृष्टान्त और दाप्टीन्तिक में समता 
होती । कारण एक केश भी निकट जाने पर देखा ही जाता है, वह अत वी्चिय 
है । किन्तु परमाणु तो पिश्लाच के समान अतीखिय है । यदि यह कहा जाय 
अदृश्य परमाणु के पुछज से दृश्य परमाणु-पुज्ज उत्पन्न होता हैँ, तो फिर एक 
की उत्पत्ति मान छेना ही उचित भाछूम होता है। प्रुज्जोत्पत्ति से कही अच्छी होगा 
कि एक स्वतन्त्र अवयवी मान लिया जाय । क्‍योंकि पुज्जोत्पत्ति का पर्येवर्सित रे 
होगा उतने परमाणुओं के करोडों परस्पर सयोगो का उत्पादन जो एक 
मानने के लिए प्रस्तुत नही, वह करोड़ों संयोगों को मानकर क्या लाम उठायेगा 
इससे तो कही अच्छा यही होगा कि एक अवयवी की उत्पत्ति मोन ली जाय ! 
अवयवी मानने के छिए प्रवलत युक्ति यह मो है कि किसी भी द्वब्यको जो “९ 
एवं “महान्‌” समी छोग समझते तथा कहते हैं, वह पु#जवाद में नहीं. वनता। वर्यो्ि 


“3 रत जल: 
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वृक्ष भी जेब परमाणु-पुझ्ज हो है, तव उसको कंसे एक एवं महान्‌ कहा जा सकता 
है ? परमाणु एक नही बहुत है, अत उन्हें एक नही कहा जा सकता । एवं सव-के- 
सब परमाणु ही हैं अत उन्हें महान्‌ नहीं कहा जा सकता । किन्तु समी छोग उसे 
एक और महान्‌ कहते है, अत. वृक्ष को एक और महान्‌ अवयवी मानना होगा । 
सभी लोग सझान्त है, सभी छोगों का वृक्ष को एक और महान्‌ समझना भूल है, 
ऐमा नहीं कहा जा सकता । 
यदि यह कहा जाय कि यहाँ म्र्म तो मही किन्तु बह ज्ञान एवं व्यवहार औपचारिक 
अबदय है। अर्थात्‌ जैसे किसी मनुप्य को सिंह से भिन्न समझते हुए भी सिंह के समान 
पराक्रम-युक्‍त होने के कारण छोग “यह मनुष्य सिंह है” इस प्रकार वाक्य प्रयोग 
करते है, एव छोंग उस वाक्य से ज्ञान भी प्राप्त किया करते है, उसी प्रकार एक वा 
महान्‌ न होने पर भी वृक्ष को एक एवं महान्‌ कह दिया जाता है। पर यह इसलिए 
उचित नहीं कहा जा सकता कि प्रयोग औपचारिक होने पर भी और औपचारिक 
नही होता । अर्थात्‌ बोलने वाल्य या सुनने वाला कोई “यह मनुष्य सिह है” इस 
वाक्य से यह नहीं समझता कि यह मनुप्य सचमुच सिंह है, किन्तु यही समझता है 
कि “यह मनुप्य सिंह के समान पराक्रमी है” किन्तु वृक्ष को समी लोग एक एव 
महान्‌ समझते है, न कि केवल वाकय-प्रयोग करते है । सबसे बडी बात यह है कि 
यदि कदाचित्‌ यह भी मान लिया जाय कि किसी वस्तु को एक और महान्‌ समझना 
लोगों की भूल है, फिर भी किसी-न-किसी द्रव्य में एकत्व और महत्त्व सच्चा मानना 
होगा, और पहले उसमें “यह एक और महान्‌ है” इस प्रकार यथार्थ ज्ञान भी मान लेना 
होगा । क्योंकि जब तक किसी भी वस्तु का कही यथार्थ ज्ञान नही होता, तव तक 
उसका भिथ्या ज्ञान भी नही होता । जो आदमी पहले चॉँदी को चाँदी नही समझता 
बह पीछे सीप में “यह चॉदी है” ऐसा म्रम-ज्ञान नही कर पाता । इसो तरह जब तक 
किसी द्रव्य में “यह एक है, यह महान्‌ है” इस प्रकार यथार्थ ज्ञान नही हो लेगा, तब 
तक वृक्ष में “यह एक है, यह महाम्‌ है” इस तरह भ्रम-ज्ञान भी नही हो सकेगा । 
कही किसी द्रव्य में यदि “यह एक है, यह महान्‌ है” इस प्रकार यथार्थ ज्ञान मान 
लिया जाय, तो वही परमाणु पुज्जवाद भग होकर अवयदी की उत्पत्ति मान लेनी 
पड़ेगी फिर वृक्ष आदि का ही क्या अपराध है कि उसे एक स्वतन्च महान्‌ अवयवी 
न माना जाय। किसी गुण में या क्रिया में एक विज्ञान को, एवं महत्त्व-ज्ञान को यथार्थ 
ज्ञान मानकर वृक्ष आदि में उसका भ्रम ज्ञान होता है, ऐसा ही नही कहा जा सकता । 
बयोकि गुण, द्रव्य में ही रहता हैं । एकत्वरूप सख्या और महत्त्वस्वरूप परिमाण,, 
ये भी गुण होने के कारण गुण में नही रह सकते | 


हक यदार्य-झास्त्र 


वृक्ष आदि को परमाणु-पुओज मानने पर प्रत्यक्ष मात्र का अभाव हो जायगा; 
क्योंकि द्रव्य परमाणु रूप हो जायेंगे, अतः उनका प्रत्यक्ष नहीं होगा । जब हब वी 
ही प्रत्यक्ष नही होगा तो तदाश्रित गुण, क्रिया, जाति आदि का भी प्रत्यक्ष नही हो 
सकेगा । अत: स्वतम्त्र अबयवी मानना चाहिए। यदि अवयवी न मान कर परमाई 
पु»ज ही माना जाय तो पदार्थों के गुण-मेद अर्थात्‌ प्रयोजन-मेद नदी हो सेंगे। नी 
काम तन्‍्तु से होता है वह काम कपडे से नहीं होता है। जो काम कपड़े से चलता 
है वह तन्तु से नहीं चलता । प्रत्येक वस्तु का कार्य अलग-अलग पाया जाता है। 
यह बात सभी द्रव्यों को परमाणु-पुछ्ज रूप मानने पर कभी नहीं हो सकती । वयोतिं 
परमाणुओं में कोई वैलक्षण्य नही होता, समी पाधिव परमाणु एक-से ही होते हैं। 
इतना ही नहीं, खाद्य-अखाद्य आदि का विधि-निपेध भी नहीं बनेगा। वर्ब 
चिकित्सक छोग जो विभिन्न रोगों के लिए विभिन्न पथ्या-पथ्य की व्यवस्था देते है 
और उससे छाम-अलाम देखा जाता है, वह नही हो सकेगा । ऐसा कोई मत तही जिस 
कुछ-न-कुछ खाद्याखाद्य का विचार किसी-न-किसी कारण से न किया गया हो। 
परन्तु अवयवी न मानने वाले के सिद्धान्त में वह गोवर कमी नहीं वत सकता। 
क्योकि विष्ठा भी एक परमाणु-पुज्ज रहेगा और मिप्टान्न मी वही। अतः अव्ती 
को स्वतन्त्र द्रव्य मानना ही चाहिए । फिर कोई दोप रहने नही पाता । 


कारण 


किसी मी जन्य वस्तु की उत्पत्ति किसी कारण से हुआ करती है, चाहे वह बल 
द्रव्य हो या गुण अथवा कर्म । जिसके रहने पर जो कार्य उत्पन्न हो, और जैव 
न रहने पर जो कार्य उत्पन्न न हो, वह उस कार्य के प्रति कारण होता है। “* 
अग्नि न होने पर किसी वस्तु को जलाया नही जा सकता है; अग्नि से जलाना मी 
सकता है, अतः अग्नि दाह के प्रति कारण होती है। इसी प्रकार तन्वुओं के होने (९ 
कपडे बनते है और उनके न होने पर नहीं वनते, अत. तन्तु कपड़े के श्रति कार 
हैं । इसी तरह कपडा न होने पर उसमें रूप-रस आदि कोई गुण उत्पन्न नहीं हों 
अतः उन गुणों के प्रति कपड़े को कारण मानना पड़ता हैं। इसी प्रकार खां मे 
तो वायु के धक्के से वृक्ष में कम्पनस्वरूप कर्म नही पैदा हो सकता, क्यो 
बिना आश्रय के किसी की भी उत्पत्ति कैसे हो सकती है ? अतः उस का 
के प्रति बह झाखा कारण है। कार्य के प्रति यदि कारण न माना जाय तो का्दी 
वित्क” न हो सकेगा, अर्थात्‌ या तो कार्य सर्वदा होगा, या कमी नहीं होगा। # 
कार्य के भ्रति कारण मानना ही होगा ! सभी कार्य एक ही कारण से उत्तन्न नदी 
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हो सकते । क्योंकि यदिएऐसा होता तो कार्यो की उत्पत्ति, जो एक के बाद दूमरे 
क्रम से होती हैँ, यह्‌ बात नही हो पाती। कार्योत्यादक वह एक कारण समी कार्यों 
की उत्पत्ति में विलम्व क्यों करता ? अतः यह मानना पडेगा कि विभिन्न कार्यो 
के प्रति कारण भी विभिन्न हुआ करते है । एव कोई भी कार्य एक ही कारण से 
उत्पन्न नही हो जाता । जैसे कपडा केवल तसन्तु मात्र से नही उत्पन्न हो सकता, 
जब तक कि करधा और बुननेवाछा आदि कई कारण नही जुट जाते । अत. मानना 
पडेगा कि कार्य की उत्पत्ति तव होती है जब कि कारणों की समध्टिरूप सामग्री 
जुट जाती है। परन्तु सामग्री के बीच प्रत्येक सदस्य को कारण माना जाता हैं, 
क्योकि किसी भी एक के विघटन से कार्य उत्पन्न नही होने पाता । 
कुछ लोग कार्य-कारण भाव नही मानते । उनका कहना है कि कोई भी वस्तु 
नथी नही उत्पन्न होती, अतः कारण किसके प्रति माना जायगा ? हाँ” इसमे 
अभिव्यड ग्य-अभिव्यक्जकभाव” रहता है । अर्थात्‌ जिसे आरम्मवादी कारण कहां 
करते है, तत्त्वत वह अभिव्यञ्जक है ,और जिसे कार्य कहते हैं वह अभिव्यडम्य है। 
जो पहले से विद्यमान वस्तु को प्रकाशित करे अर्थात्‌ छोगों को उसका ज्ञान करावे 
वह “अभिव्य>जक” है और उस अभिव्यञ्जक सेजिसकी अभिव्यक्ति हो, अर्थात्‌ 
उससे जो समझाया जाय, वह कहलाता है “अभिव्यद् ग्य”। जैसे दीपक से विद्यमान 
वस्तुओं का ज्ञान होता है, वह वस्तुओं को समझाता है, अत. वह अभिव्यल्जक 
है । वृक्ष, फछ, फूल आदि पदार्थ जो अँघेरे में नही देखें जाते, दीपक के सहारे 
देखे जाते है, वे है अभिव्यद्धय । इसी तरह मिट्टी से घडा,तन्तुओ से कपडा तत्त्वततः 
उत्पन्न नही होता, किन्तु पहले मिट्टी-तन्तु आदि रूप से वह विद्यमान ही रहता है, 
बाद को वह कुम्मकार, तन्तुवाय आदि अभिव्यञ्जकों से सम्वलित मृत्तिका और 
तन्तुस्वरूप अभिव्यज्जक से अभिव्यक्त अर्थात्‌ स्पप्ट रूप से प्रकाशित मात्र होता है । 
किन्तु यह मान्यता इसलिए युवितियुक्त मालूम नही होती कि यदि उपादान में उपादेय 
छिपे रहते है; ऐसा माना जाय, जैसा कि वे छोग मानते है, तो वरगद के अति क्षुद्र 
एक बीज में असझ्य महावृक्षो की स्थिति मावनी होगी । क्योकि इस एक बीज से 
एक वृक्ष होकर उससे करोड़ों वीज और उनसे फिर करोड़ो महावृक्ष, और उनसे 
फिर असंख्य बीज; इस प्रकार अनन्त संसार में पश्चादूभावी जितने भी उसकी 
सन्तान-घारा में महावृक्ष उत्पन्न होने वाले है, सव की अव्यक्त रूप से अवस्थिति 
इस मूल बीज में माननी होगी । परन्तु क्या उतने परमाणु इस बीज के अन्दर समा 
सकते है ? यदि नही, तो यह मानना कँसा उपहासास्पद होगा ? अतः यही उचित 
है कि पूर्वे-पूर्व एक-एक वीज में पर-परवर्त्ती एक-एक वृक्ष की उत्पादन-सामर्थ्य रूप 
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कारणता विद्यमान है, जिससे बाद वार 
सभी वर्यों के सम्बन्ध में समझना चाहि! 
युवितयों को भी ध्यान में रसना चाहिए 
खण्डन में किया गया है । जैसे---यदि आरम 
सम्मिथण से जो विभिन्न गुणो का आधान : 
नयी वस्तु तो इस मत में बन ही नहीं सका 
गुण रहते हैं, उनका प्रकाश संयोग से होत 
क्योंकि सयोग भी तो उनमें नया नहीं मं 
उससे वह छाम या दोष होना चाहिए जो 
ही विधि-नियेध, खाद्याखाद्य, पथ्यापथ्य अ॑ 
अतः आरम्मवाद भावना ही चाहिए, तः 
स्वीकृत होगा ) 
कारण के प्रभेद 

कारणों को प्रथमत: दो भागों में वर्गकित 
और अनुपादान-कारण । उपादान-कारण ' 
होता हुआ कार्यान्वयी हो । जैसे पट के प्रत्त 
स्वयी इसलिए कहा जाता हूँ कि पढ के 
रहना अनिवार्य हूँ । यद्यपि त्तुओं के पार 
क्योंकि जब तक पट का अस्तित्व है तब 
सथापि वह उपादानाश्रित होने के कारण उ 
पट के उपादान में ही आश्रित होता है । अत् 
पट में होने वाले रूप-रस आदि गुणो के प्रति 
वह पट उपादान कारण हीता हैँ । अस्यच 

अनुपादान कारण भी दो भागों में वि 
उपादानानाश्ित । अर्थात्‌ प्रकृत कार्य के उ 
नहों रहने वाला ) जैसे तन्तुओ के परस्पर 
कारण हैं। वोकि संयीग पट के उपादासका 
रहते हैं ॥ उपादानानाशित कारण पटकारये 
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रहने में कोई बाधा नहीं पहुंचती । यद्यपि तन्तुरूप के अनुसार ही पट में रूप उत्पन्न 
होने के कारण पद के रुप के प्रति तत्तु के रूप को कारण मानना आवश्यक है, और 
उक्त कारणों में उसकी गतार्थता नही होती । क्योकि द्रव्य न होने के कारण उसे 
उपादान-कारण नहीं वहा जा सवता। तन्तु का रूप तस्तु में आश्वित होता है, पट- 





रूप के उपादान पट में नही, अत उपादानाश्ित कारण भी वहना कठिन है। कारण 
ओर तल्तु पट के भीतर विद्यमान रहते है #त उनका रुप भी उसके भीतर ही 





विद्यमान रहता है अत कार्यान्वयी होने के कारण उसे कार्यान्वयी उपादाना- 
श्वित भी नहीं कहा जा सकता, तथापि उपादान अथवा उपादान के उपादान किसी 
में भी आशित होने वाले कारण को उपादानाशित मानकर प्रदर्शित द्वितीय प्रमेद में 
उसका अन्‍्तर्भाव करना चाहिए | पटरूप का उपादान है पट, और उसके उपादान 
हैं तम्तु, उनमे आश्चित होते के कारण तन्तु का रूप पट-रूप के उपादान में रहने बाला 
होता हैं । 

प्राचीन पदार्थक्मास्त्री “उपादान” को समवायिकारण, उपादानाधित “अनुपा- 
दान” कारण को असमदायिकारण और उपादानानाश्रित “अनुपादान” कारण को 
विमित्त कारण कहते है । समवायिकारण द्रब्य ही होता है । असमवाधिकारण गुण 
और कर्म ही हुआ करते हैं । और निमित्तकारण द्रव्य, गुण, कर्म तीनों हो सकते 
है, एशं अन्य भी । 
सुप्दि 

यो तो ससार अनादि है | इसकी आदि-सूप्टि नहीं कही जा सकती, तथापि 
खण्डप्रलयों रोने वाली सृप्टियो को स्वीकार करना ही पठेगा । जब किए 
यह प्रत्यक्ष देसा जाता है कि प्रत्येक कार्य उत्पन्न होता है, तो मानना ही होगा कि 
इस भराचर समध्टिरू्प ससार की उत्पस्ति कमी-न-केमी हुई होगी । यदि हुई तो 
कँसे हुई, इस सम्बन्ध में यो तो बहुत मतभेद है फिर भी बहुमत यह है कि खण्ड- 
प्ररय के अवसान में परमात्मा को पुन्र सृध्टि की इच्छा होती है। तदनुसार परमाणुओं 
में कम्पन होता हैं जिससे परमाणु परस्पर सबुक्त होते है, जिसमे दृध्णुक नामक 
द्रब्य की उत्पत्ति होती है। उसके अनन्तर तीन द्द्मणुको के सयोग से न्यगुक नामक 
द्रव्य की उत्पत्ति होती है । इसी तरह चतुरणुक, पतचाणुक आदि क्रम से पृथिवी, 
जल्य आदि की सूृध्टि होती है | कुछ लोगो का कहना है कि प्रलयकाल में परमाणु 
स्वत: कम्पनशील रहते है , किन्तु वेगाधिकय-प्रयुकत एक भी परमाणु अपर परमाणु 
में सहिलिप्ट होकर स्थायी द&यणुक नहीं बनाता | प्रलयावसान में वेग कम हो 
जाने के कारण एक परमाणु अपर परमाणु से स्थायी रूप से संयुवत हो जाता है, जिससे 

डे 
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हचणुक द्रव्य की उत्पत्ति होती है | और पूर्वोकत क्रम से अयूणुक आदि की उत्त्ति 
होकर महाभूतो की उत्पत्ति होतो है । जो छोग आकाझ का भी परमाणु मानने है 
उनके मत में दचणुक आदि क्रम से पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश इन पाँवों 
महाभूतों की उत्पत्ति होती है । किन्तु जो लोग आकाइ को नित्य, एक एवं लराक 
मानते है, जैसा कि पहले बतछाया जा चुका है. उनके मत में पूथिवी, जल, ते 
और वायु इन चार महामूतो की ही उत्पत्ति द्चणुक आदि ऋ्म से होती है। महासूतों 
की सृष्टि हो जाने पर व्याप्त जलराधि के बीच परमेश्वर की इच्छा के प्रभाव वे 
एक स्वर्णाम अण्ड उत्पन्न होता हैं। क्रम से बढ कर फटने पर उससे हिर्पार्म 
नामक ध्यम झरीरी की उत्पत्ति होती हैं जिससे समग्र प्राणियों की सृष्टि होने 
लग जाती है । 

कुछ छोगों का कहना हैँ कि अवान्तर सृष्टि नही होती । अर्थात्‌ यह सवार 
अनादि और अनन्त है । अत सृष्टि की प्रक्रिया भी कोई नही है। जैसे आज कीर्म- 
कारण भाव देखा जाता है वैसा ही वराबर पहले भी था और वराबर आगे भी 
रहेगा । 
भ्रलय & 
जिस भाव वस्तु की उत्पत्ति देखी जातो है उसका विनाश भी नियमतः देशों 
जाता है। अत. इस स्थावर जंगमात्मक ससार की सृत्टि हुई है तो मानना ही होगा 
कि इसका विनाश भी कभी ट्ोगा। उस विनाश का नाम है 'प्रदय” । इसे मामातय' 
दो भागों में बिमकत किया जा सकता है, जैसे खण्ड प्रछकय और महाप्रठय | खब्दअक 
उस समय होता है जब कि परमेश्वर को संहार की इच्छा होने पर परमागुओं में 
जोरो का कम्पन होने के कारण दरभगुक-नाण, ब्यणुक-नोज आदि क्रम से समग्र मैं 
भूतो, अथवा जन्य चार भहामूतों का विनाश होता है। केवड परमाणु, उनका कंस 
एव उनके रूप, रम आदि गुण, जो कि परमाणुओ में बचे रहते हैं रह जाते हैं। झर्ि 
'प्रय यह कि समस्त जन्य द्रव्यो के नाश का दूसरानाम है खण्ड प्रढय। खग्डअल/ हैं 
'परमाणुओं के कम्पन और गुणों का नाश इसलिए नहीं होता कि पुनः सूष्दि हे 
वाली होती है। कुछ छोयों के मत में सण्ड प्रदय काल में एक ही ब्रक्माण्द नदी गा 
अक्याप्द नप्ट होते है। विस्तु बहुमत यह है कि सारे ब्रह्मण्ड एक ही साथ नप्ट रह 
होते । यूवितयुक्त मी यही मादूप होता है । क्‍योंकि जब प्रत्येक ब्रह्माण्ड का सर्व 
लक हिरण्ययर्म स्वतस्त्र होता है, व्यवस्थाएँ अदग-अछग होतो हैं, फिए कोई परत 
नारण नहीं दियाई देता कि सारे ब्रह्माण्ड एक काल में ही नप्ड हो जायें । 

आधुनिक वैज्ञानिकों थी सम्मति मी कुछ इबर द्वी मिलती-सी मालूम 
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है | वयोकि इन लोगों का कहना यह है कि पृथ्वी को आकर्षग-शक्ति से सूर्य मण्डल 
इस लोक की ओर बराबर आऊकृष्ट हो रहा है । जब कि वह इस छोफ के अति निकट 
आ जायगा तो यह परथिवी मनुष्यावार योग्य नही रह जायगी । केवल मनुष्य ही नहीं 
कोई नी प्रागी उस नू-माग पर नहीं रह पायेगा । विल्लु पर-माग अर्थात्‌ जिबर से 
सूर्य इधर को खिसक रहा है उबर की ओर प्रागि-सृष्टि होगी । किन्तु एक वात 
यहाँ अवश्य ध्यान रसने की है कि इस तरह की परिस्थिति को सण्ड प्रलय भी नहीं 
बाहा जा मकता । यह तो एफ प्रवगर प्रागि-प्रदय-सा होगा। सण्ड प्रछय में तो कोई 
जस्य महाभूत नही रह जाति । 

भहाप्रछयय तव होता हूँ जब कि जन्य द्रव्य तो नष्ट हो ही जाते है, साथ में 
परमागु भी निष्क्रिय और जन्य गुण रहित हो जाते है। कम्पन और जन्य गुणों को 
परमाणुओं में रहने का प्रयोजन इसलिए नहीं होता कि पुन सृष्टि होने वाली नहीं 
रह जाती । परन्तु यह महाप्रलय सर्ववादिसम्मत नही हैँ । क्योकि दो दिनो के बीच 
में आदे वाली एक रात के ऊपर दूक्यात करने पर यह तो सगत मालूम पडता है 
कि खण्ड प्रढछथ अवश्य तव होता होगा, जब कि समस्त प्रणियों के मोग्यादृष्ट स्तब्घ 
हो जाते होगे, और समग्र प्राणी मोगरहित हो जाते होगे, और अदृष्ट स्तब्ध हो जाने 
के कारण जोबों के शरीर, इन्द्रिय आदि आध्यात्मिक साधन तथा वाह्म वस्तु स्वहूप 
आधिभौतिक साधन नष्ट हो जाते होगे । किन्तु महाप्रछयय असम्मव प्रतीत होता है । 
दूसरी बात यह है कि महाप्रय तमी हो सकता है जब कि कोट-पतग तक सारे 
प्राणी तत्त्वज्ञानी होकर मुक्त हो जायें । नही तो जीवों का भोगादुष्ट शरीर आदि 
साधनों की उत्पत्ति कराये विना नही रह सकता । 

कुछ लोग सण्ड प्रलय मानने में भी बहुत प्रतिबन्‍्ध देसते है, उनका कहना हूँ कि 
सजातीय से ही सजातीय की उन्‍्पत्ति हुआ करती है । यदि सण्ड प्रछय हो जाय तो 
उसके बाद सर्वप्रयम मनुष्य किस मनुष्य से उत्पन्न होगा ? इसके उत्तर में प्राच्य- 
पदार्थग्नास्त्रियों ने यह वतलाया हैं कि जैसे केले के पेड से केले का पेड़ उत्पन्न होता 
है, परन्तु कमी-कमी वनाग्नि-दग्ध-बेत्रवीज से वह उत्पन्न होता पाया जाता है । 
चौाई के बोजों से चौलाई साग की उत्तत्ति होती है, पर कमी-कमी चावल घोकर 
फेंके गये पानी में मिले हुए कग से उसकी उत्तंत्ति हो जाती है। उसी प्रकार अमी 
मनुष्य से मनुष्य, पौद्मु से पशु, इस प्रकार से उत्पत्ति होने पर भी खण्ड प्रछय के 
चांद प्रयम मनुष्य की उत्पत्ति ईश्वर की इच्छा मात्र से हो सकती है! 

जो लोग विकासवादी है उनके मत में भी प्रर॒य नही हो सकता । क्योंकि 
मनुध्य कुछ भी करता रहे उसका पतन जब नही हो सकता, विकास ही होगा, फिर 


प्र पदार्य-शास्त्र 


अशेप प्राणियों का विनाद व्यों हो जायगा ? एवं उनके उपभोगों के साधन अकसर 
क्यों नप्ठ हो जायेंगे ? जो छोग छोटा पतन स्वीकार नही करते वे लोग सर्वाविक 
पतनरूप प्रलय भला कैसे मात सकते है ? परन्तु विकासवादियों से परंछना गह चाहिए 
कि जब मनुष्य का पतन नही हो सकता तो वे मरते क्यों है ? क्या मस्‍ता पीत नह 
है ? यदि नहीं तो समी छोग उससे क्यों डरते है? सभी लोग उसे क्यों नहीं चाही 
हैं ? मनुष्य की वात क्‍या, पैदा होने वाली वस्तुमात्र का विनाश देंखा जाता 
क्या वह उन पदार्थों के पतन की पराकाप्ठा नही है ? साथ ही जब कि अीदि 
काछ से विकास ही होता आ रहा हैं, तो आज भी इतने प्राणी दुससी वायों पाये जे 
है ? क्या मल-मूत्र के कीटाणु भी विकास प्राप्त जीवों के मीतर ही है ? या विंक 
धादी उन्हें भी सुखी, विकासी जीव समझते हैं ? कभी नहीं । फिर यह पिंड ई 3५ 
संगत या हृदगत हो सकता है ? थरदि यह कहा जाय कि विकास का अधिकाएी 
मनृष्य ही होता है, तो यह पक्षपात क्‍यों ? अन्य प्राणियों का वैंवा 
है. कि उनका विकास नहीं होता है ? और यह परस्पर विरुद्ध होते के का 
अपसिद्धान्त है, क्योंकि यह भी उन छोगों का सिद्धान्त है कि प्राणियों की सूर्टि 
किक विकास पद्धति से ही हुई है । पहले मेरुदण्डरहित प्राणियों की उत्पत्ति हुई। 
फिर अदृढ़-मेरूदण्डवाले उत्पन्न हुए और फिर दृढ़ मैरुवण्डवाले प्राणियों की उत्ति 
हुई । फिर यह बसे कहा जा सकता है कि विकास के अधिकारी मनुष्य ही हैं के 
जीव नही । यदि यह कहा जाय कि मनुष्य अपने अच्छे आचरणो से उन्नत ही सके 
है, विकास प्राप्त कर सकते है, इतना ही विकासवादियों का अभिप्रेत है, तो किए 
इस बाद में कोई महत्त्व नही रह जाता, कोई नवीनता नही रह जाती) या 
अच्छे आचरणों से जैसे मनुष्य उत्थान प्राप्त कर सकते है, बुरे आवचरणों से वे पता 
भी पा सकते है, यह मानना होगा । फिर इस वाद को विकासवाद ही क्यों वर 
,जाय ? कुछ छोग इस युवित से इस वाद की पृष्टि करते हैं कि पहले रेलनता 
रेडियो-विजली आदि वस्तुएँ नहीं थी, क्रम से दिन-दित आविष्कार हो रही 
अतः विकास मानना होगा। परन्तु यह निर्णय कैसे किया जा सकता है कि अर्ना 
संसार में आज तक कमी ये पदार्थ नही हुए थे। जब कि यह प्रत्यक्ष सिद्ध हैं हि 
रात में अदृश्य होकर फिर वही सूर्य नवीनतया उदित हुआ-सा माठुम होता है 
अमावस्या में अदृश्य होकर चन्द्रमा फिर प्रतिपदा से दृश्य होता है। प्रति वर्ष उठी 
यमन्त, ग्रीप्म आदि ऋतुओं का सचार होता है, कोई नवीतता नहीं आती, किस्य 
कुँसे निर्णय कर लिया जाय कि ये आविष्कार विल्कुछ नवीन हैं। क्या ऐसा नही है 
सकता कि बीच में ये समी छुप्त हो गये थे, और पुनः उनका प्रकाशन हुआ | या 
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गुण लक्षण ि 
गण वह वस्तु है जिसे दृब्य मे रहने बाला एवं कर्म से भिन्न मावन्पदार्य समन 
जाता है। जैसे किसी मी नील, पोत आदि रूप को मनृध्य इस प्रकार समझते हैं हि 
मह अमुक वस्तु का रूप है, यह चलन (क्रिया) नहीं है। यह अमाव नहीं है। 
सामान्यत शुण शब्द का प्रयोग छोग उस अथे में किया करते हैं जो अपने आधा 
को अपने द्वारा उत्कृष्ट समझाये । यहाँ भी रूप, रस आदि अर्थ में गुण बद्दे वीं 
प्रयोग इसी अभिप्राय से होता है । मयोकि रूप, रस आदि के उत्कर् से उब्यवत्तु 
की उत्कृष्टता समझी जाती है । गुण द्रव्य को छोडकर अन्यत्र कही नहीं रह सकता) 
जैसे सौन्दर्य दृब्य में ही रह सकता है, सौन्दर्य में सीन्दर्य नहीं रह सकता, इसी अकार 
सारे गुण द्रव्य में ही रहते हैं, गुण आदि में नही। फूछ का कोई रूप हो सकता है कि 
रूप का रूप क्या हो सकेगा ? इसी प्रकार किमी भी फल और फूल में कोई माई 
आदि रस हो सकता है, किल्तु माघुयं का क्या माधुयें होगा ? अतः मानना हो 
कि गुण द्रव्य में ही रहते है, गरणों में नही । इसी प्रकार कर्म, सामान्य, विंग: 
समवाय और अभाव नामक पदार्थों मे भी गृण नही रहते । किन्तु द्वव्य ऐसा कोई 
भी नहीं हो सकता जिसमें कमी-ज-कमी गुण ने हो) प्राच्य पदार्थबार्तियों मे 
गुण का लक्षण इस प्रकार बतलाया है कि जो द्वब्यों से एवं कर्मों ते मिन्न होता हैगी 
जाति नामक पदार्थ का आश्रय हो, बही गुण है। उनका अभिप्राय यह है कि जा 
नामक पदार्थ द्रव्य, गुण, कर्म इन तोच पदार्थों में ही रहता है। अतः दव्य 800 
कर्म से भिन्न होता हुआ जो जातिमान्‌ होगा वह गुण ही होगा । क्योंकि अप 
अपना भेद नहीं रहने के कारण द्वव्य और कर्म द्रब्य और कर्म से मिन्न नहीं हीं 
सकते । सामान्य आदि पदार्थों में जाति रहती नहीं, फछत: ऐसा पदार्थ यु है 
होगा । 
झुछ छोग गुण को स्वतन्त पदार्थ नही मानते । उनका कहना है कि गुर्ण और 
गुणी दोनों एक ही वस्तु होते है फूछ और उसके रूप को अलग-अलय नहीं देंगी 
जा मकता। अतः दोनो को एक ही मानना उचित होया । इसी प्रकार रसें, ग्य 
सादि गुणों के सम्बन्ध में भी समझना चाहिए । किन्तु यह इसलिए उचित का 
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कि यदि रूप और फूछ दोनो तत्त्वत एक हो तो “रूप फुल है” “फूठ रुप है” ऐसा 
लोग समसते या वायय-प्रयोग करने किस्तु ऐसा से समशयर एवं बाउथ्र-प्रयोग ने कर 
“कुछ बाग यह रूप है”, “फुल ऐसे रपबाला है” इस प्रहार समझते एव बरायस-प्रयाग 
करते है, जिसमे साप्रयाध्रित भाव स्पष्ट प्रतीत शोवा है। अबातू फड आधय हे योर 
रूप उसमे रहने बाली उससे अतिरिया उस्तु है। आशयात्रितम!व दो निन्न पदावों 
में ही नियमत हुआ करता हैं । जसे रख होता है आक्षाप जीर रप्री मनत्य होता है 
उस पर जार 5, भाश्ित । ये दे 
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भिन्न की तो हे ? रहो रह- 
प्रत्यक्ष की बात, जर्थात एक को छोडकर प्थ्रम्‌ रूप से दुसरे वा प्रत्यक्ष न होने की 
बात, सो जाधाराधेयमाव मूलक भी हो सकती है। जय आझन पर बढ़े हए मनुष्य 
को कोई देखता है तो साथ ही आसन को भी देरता ही है, परन्तु इपसे आपने आर 
आसन पर बैठने वाले दोनो एक नटी हो जाते। दोनो परस्पर भिन्न टी रहते है । 
इसी तरह आश्रयाधित भावापत्न द्रव्य एवं गुणों को एक ने समसकर परस्पर भिन्न 
समझना चाहिए । 

कुछ लोगो का कहना है कि गृश और गुणी अभिन्न वो नहीं हे अर्थात्‌ 
दोनो बिल्कुल एक ही नहीं है, किन्तु परस्पर कथण्चित्‌ भिश्न और कथब्नित्‌ 
अभिन्न है । अर्थात्‌ इनमे “मेदामेद” सम्बन्ध है । इनको अन्यत्त मिन्न इसलिए नही 
कहा जा सकता क्रि दोनो को परस्पर एक से अलग नहीं? किया जा सकता ओर 
अत्यन्त अभिन्न अर्थात्‌ दोनों को एक इसलिए नहीं माना जा सकता कि “फूल रूप 
है” “फूल रस हूं” इस तरह का ज्ञान या वावत-प्रयोग कोई नही करता । अत. गुण 
और गुणी द्रव्य फो फृथड्चित्‌ परस्पर भिन्न और कथजझिवत परस्पर अभिन्न मानता 
चाहिए । परन्तु यह इसलिए मगत नही मादूम होता कि मेद और अमेद अर्थात्‌ 
दो होना और एक होना यद्‌ अत्यन्त विरुद्ध है। दो पदार्थ परस्पर संयुक्त 
सम्बद्ध भले ही हो परन्तु वे कभी एक नहीं हो सकते। ज॑से परस्पर भिन्न होनेवाले 
अन्‍ब और महिप कमी एक नहीं हो सकते | उसी प्रकार गुण और गुणी आर्थात्‌ 
गुण और द्रव्य (जैसे नीछ, पीत आदि रूप और उसके आधार फूड, ये दोनो) कभी 
एक नही हो सकते। यदि आग्रह करके इन्हें एक माना जायगा तो फिर ये भिन्न नह्ठी 
हो सकते | अत. मानना होगा कि इन दोनों का “मेंदामेद” युक्तियुकत, सगत नहीं 
कहा जा सकता । अभिन्न मात्र मानने से पूर्व प्रदर्शित मेंद-प्रतोति नहीं वन सकती, 
अत मानना होगा कि ये दोनों परस्पर भिन्न पदार्थ है। किन्तु आश्रय को छोड़ 
कर न रहना गुणों का स्वभाव है अत उनका ज्ञान अनाश्वित रूप से नही होता । 








यो तो अवान्तर मेंदों के ऊपर विचार करते +र गुण भी अमस्य होते रह 
योकि उनके आश्रय अनन्त हैं. तयायि उगीकिस्ण के आधार पर इनका प्रिषण 
है। सकता है ; सस्यतया के तेसंक है, जैसे ( १) रूप, (२) रस, (3) बच 
(४) स्वर्ण: (०) गरया, (६) परिणाम, (७) पृथरत्व, (८) संग्रोग, (१) 
विभाग, ( (०) परत्व, ( १() अपरत्य, (१२) जान, (१३) सुस, (१४) दर 
(१५) इच्छा, (१६ ढेप, (१७) लत, (१८) गुरत्व, (१९) दबत्व, (२०) 
सगे, (०१) अम्कार (9०) अंदृष्ट और ( ३) झब्द। बुछ छोंों का बहता 
है कि प्राघान >दार्यभास्त्री प्रवत परन्त केवल सतह गुण मानते थे | परवर्ज्ी विजनों 
ने और छ अधिक गणो का अस्तित्व भानकर इनक) पैस्था तेईस कर दी। 
जो मी कुछ ही, विचार करने बर उक्त तरस गुणों का अस्तित्व उचित ही जब्त 
है, जो आगे के विशेष विचार के स्पप्ट हो जायगा । कुछ लोग कठिनत्व; कोमल 
आदि को भी स्वतन्त्र गृथ आनना चाहते है ; प्स्तु यह इसलिए सगत नहीं हि 
उन्हें जब सयोगत धर्म मानकर विवाह हो सकता है, फिर वैक्य बाम्छीय 
नही कहा जा सकता । इसका विज्येष विवेचन पवास्थान किया जायगा। 


जप बह है जो केवड >क से जात होते बार रंग है। चक्षृ से जात दस, 
कर्म आदि भी होते है परन्तु के (नही है। यद्यादि पैदोग का ज्ञान चक्षु से हज 

एवं है, केवल च्ष से ही ज्ञात नही होता । 8223 
दी द्रव्य के संयोग को स्प हर त्वचा से भी ॒मझा जाता है। अत: केवल जलु/९: 
नि ने वाल्यगु (ही है। कुछ छोगर रूप पर से, आत्मा पौर 
नाचक दब्द इन दोनो से अतिरिक्त सी 'स्तुओं को अहयण करते हैं। पल्लु यहाँ 
उस परिभाषा का आदर नही समझना चाहिए । कारण, सर्वचाधारण छोग नो, 


7 झप में यह विश्येष्त्षा हैँ कि नह जिस द्रव्य में होता है उस का भी किसी बाह्म 
जिस द्रव्य में हित नही लेता जउत्का वाहय इच्धियों है 

चश्ु जो प्रत्यक्ष नहीं से सकता । यही कारण है के कु 
का ल्वागेद्धिय से भी प्रत्यक्ष नही होका है किन्तु स्वगिश्धिय से स्पर्स् का प्रत्यक्ष 
होकर उनसे यू का अनुमान ही होता है | मानस प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में ऐंड 
हैं । जिसमें रूप नही होता पी *त्वक्ष होता है। जद मन ते 


गुण-रिख्पण ] 


आत्मा का प्रत्यक्ष होता हैं । मनुष्य “मैं सुखी हूँ” अथवा “मै दुखी हूँ” इस प्रकार 
आत्मा में रूप न होने पर भी उसका प्रत्यक्ष करता है। ५ 
कुछ लोगो का कहना हूँ कि रूप केयऊ द्रव्य के चाक्षुप प्रत्यक्ष, अर्थात्‌ आँख से 
होने वाले प्रत्यक्षात्मक ज्ञान के प्रति ही कारण है, त्वगिन्द्रिय से होने वाले द्वव्य- 
प्रत्यक्ष के प्रति नहीं । वायु का स्पार्शन अर्थात्‌ त्वकू-इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष होता है । 
पकिन्तु यह इसलिए प्रामाणिक नही मालूम होता कि “मुझे वायु का स्पर्श हो रहा 
है” इस प्रकार के वाक्य का अर्थ यही हो सकता है कि मुझे वायुगत स्पर्श का साक्षा- 
र्कार हो रहा हूँ । क्योकि स्पर्श तो वायुगत गुण होगा, वह मुझे क्या होगा ? हाँ 
उसका प्रत्यक्ष त्वगिन्द्रिय से हों सकता है या, स्पर्श अश्ञ में वायु का विशेषण होने 
पर भी उसे दूर से होने वाले “यह चन्दन सुगन्ध-युक्त है” इस प्रकार के अलौकिक 
चाक्षुप प्रत्यक्ष स्थल के समान वायु-सम्बन्ध का अलौकिक मान भी माना जा सकता 
है । इसी प्रकार “मैं वायु का स्पर्श कर रहा हूँ” इस प्रकार के ज्ञान-स्थर में भी 
समझना चाहिए । 
ऋप के प्रभेद 
रूप सात प्रकार का है--उजला, काला, पीला, छाल, हरा, मटमैला और चित्र । 
“इन सात प्रकार के अन्दर उजले को छोड कर अन्य सभी प्रकार के रूप केवल किसी- 
न-किसी पृथिवी के होते है । उजलापन पृथित्री के अतिरिक्त जल और तेज में 
भी होता है । उजले को ही शुक्ल भी कहा जाता है। उसके दो भेद होते है, भास्वर 
शुवल ओर अभास्वर शुक्ल । प्रकाशक शुक्ल का नाम “मास्वर घुक्ल” और अप्रकाशक 
शुक्ल का “अमास्वर शुक्ल” है । भास्वर शुक्ल तेज में है क्योकि उससे वस्तु का 
प्रकाशन होता है । किन्तु जल में अमास्वर शुवलू है बयोकि उससे समीपवर्ती वस्तु 
'की बात क्या, अँबेरे में अपना प्रकाशन भी नहीं होता । वायु, आकाश आदि में 
कोई रूप नही है । 
आकाश की ओर देखने पर जो नीलापन दिखाई देता है उसके सम्बन्ध में 
दो मत पाये ऊाते है। एक यह कि आँख की किरणे ऊपर जाते-जाते जब और ऊतर 
नही जा सकती नोचे को छोटतो है तब उन्हे ही छोग देसते है । ऑस की पुतली 
काली होने के कारण किरणें मी काली दिखाई दे सकती है । बुछ छोगो का कहना 
है कि जिनकी ऑस की पुतछी काली नही, भूरे रग को होती है ये भी ऊपर नोल 
रूप देखते है, अतएव उवत मत ठीक नही। किन्तु सुमेर के इन्द्रवी-मणिमय शिखर 
की छाया विस्तृत प्रभा-मण्डल पर पटती है, उसे ही लोग आकाय का नीछ रूप समनते 
है । जो भी कुछ हो, आकाश में काई रूप नही है, यह सभी दार्भनिक मानते है। 


पड पदार्य-शास्त्र 


अग्नि में यद्यपि छाछ और सोते में पीछा रूप देसते में आता हैं तथापि उत्ते औप- 
घिक समझना चाहिए । अर्थात्‌ वह रूप तत्मम्पृक्त पृथिवी का है जो देखा जला है। 
पक्के हुए जामुन-कल के रूप को काला, चम्पा पुष्प के रग को पीछा, सूद पर: 
हुए विम्वा-फल के रूप को छाछ, कच्चे आम के रूप को हरा, बादाम की छिलके है 
रूप को घूसर किया, और विभिन्न रगवाले अवयवो से बने हुए द्रव्य, अमे गलीने, 
रुतरक्जी आदि के रूप को चित्र कहा जाता है। यमृवा-जल जो वादा मादूप 
पडता है उसका कारण यह नही है कि उसमें नीछिमा है, किन्तु उस जले में वाद 
पाथिव-कण की मात्रा अधिक होने के कारण नीलापन दीख पडता है, जमे गे 
को खान से मिकठने वाला जरू छाल माझूम पड़ता है। तत्त्वत वर्ह जल का अर 
रूप नहीं होता । 


कुछ शोग चित्र नामक स्वतस्त्र रूप नहीं मानते। उनका कहता है कि 0 इक 
यवी के विभिन्न अवयवो में जो विभिन्न रूप है उन्हें ही छोग चित्र शब्द से कार्य हे 
तत्त्वत, कोई चित्र नाम का रूप नही है । किंतु यह इसलिए माननीय नहीं हो कह 
कि यदि अवयबी अर्थात्‌ कम्बल, सतरब्जी आदि में रूप न माना जायगा, वी 
अब्यबो में ही रूप माना जायगा तो उन का चाक्षुप प्रत्यक्ष नहीं हो सकैगा। की 
जिस द्रव्य में रूप नहीं होता उसका प्रत्यक्ष नही होता। यदि यहें केदां जाप 
उबत अवयवो में हो विभिन्न तस्ततू रूप मान लेंगे, तो यह भी किंग है। क्यों 
रूप कभी अव्याप्यवृत्ति अर्थात्‌ एक देश में रहनेवाला नही पाया जाती ) जहाँ 
आपने पूरे आश्रय में रहेगा, ऐसा नही कि एक ओर रहे और एकाओर नहीं 
अथ. एक ही आधार में तत्तत्‌ रूप रहेंगे मी और न भी रहेंगे यह नही हो सकता! 
मादे कहा जाय कि जैसे मनुष्य को स्थान अधिक मिल जाता है तो वह पौव फैला 
बैठता है और कम स्थान मिलने पर सिकुड कर भी बैठता हैं ) उसी प्रकार ४8५ 
एक-एक रूप पूरे आश्रय को भछे ही व्याप्त करके बैठे, किन्दु उवत-वित्र हत प्रतीरि 
स्थल में नाता रूपी का सिकुड़कर एक जगह बैठना इसलिए संगत नहीं होगा हि 
किसी वस्तु का स्वतन्त्र अस्तित्व स्वतन्त्र बूद्धि के आधार पर माह जाता हैं * 
चित्र रूव वाली वस्तु के साथ चल्षु-सयोग होते ही यह “चिंत्र वर्ण" है इस प्रंढा 
ज्ञाव होता है । ऐसा नही होता कि यह छाछ मो है और कालछी मी। अर्त- ॥ 000 
यो, स्वृतन्त्र मानना ही उचित है / और भी एक- ध्यान देने योग्य बाते यह है 
ऊव यह “जित्र वर्ण नही है" इस प्रकार का ज्ञान किसी को होता है; तो “मह रा 
यप है” इस प्रकार का ज्ञान नही होता, यह बात सभी छोग जानते है। दिका 
विनर रुप माने ऐसा नही हो सकता, क्योकि “यह चित्र नहीं है” इस जाते से है 
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कार्य हूँ”, “यह पोछा है” दृत्यादि ज्ञान नहीं सोफे जा सकते। अत चित्र रूप 
स्वतन्त मानना ही उचित है । 
उक्त सात प्रकार के रूपो फो उदरूत, ३ 





मत जौर अभिमत इन सोने भागों 
में विभवा समतना चाहिए | उद्मत का <«र्ख ह प्रवट, अट्‌ मत वा अथ है ययट 
और अनिमत का 





अथं है तिशोहिल ! संद्यपि अनिमत ली अप्ररट होता है तवावि 
अनुद्भूत बढ़ होगा जो रवत कत्रकट होगा जार अभिनत बढ़ वहद्यगा जे, पर- 
सम्पऊ-प्रयुवा अ्प्राद होगा । फूल 















आई मनी द्रय्पो में देंगे जानेब,टे नोस्, 








पीत आदि रूप उद्भूत है। आरा, कान आदि में रहने बाछे रूप हे झरने 
सुवर्ण आदि के रूप जनिभुत है। क्योकि तिसी र 


जाना ही अभिनव है | पृथिवी का पीत रूप 









वनीय के दीराने के वारण न देखा 
जाने के कारण ही उसके भीतर 
छिपे हुए तेज-स्वरूप सुबर्ण का हूप नहीं देखा जाता । दिन में सर्य से अतिर्रत 
ग्रह, नक्षत्र आदि व्ग रूप भी इसोलिए नहीं देसा जाता कि वह ऑनभव 
रहता है । बयोकि प्रबछ सूर्य-प्रकाश के देसे जाने के कारण नक्षत्र-प्रकाश नही देखा 
जाता । 
इस रीति से रूप इवकीस प्रकार के होते है, जैसे उद्मूत शुक्ल, अनद्भूत शुक्ल, 
अभिमूत झुपल, उद्मूत नील, अनुद्भूत नी, अमिमृत नील इत्यादि । पृथिवी में 
भी अग्नि-सयोग से नीछ, पीत आदि विभिन्न रुप क्रम से उत्पन्न होते हैं । इस तरह 
रूप का परिवर्तन कुछ छोग परमाणु मात्र में ही मानते है, द्ृघणक आदि अबयबी में 
नहीं । उनका कहना हैं कि अग्वि के भीतर घट आदि रसते पर प्रेगवान्‌ अग्नि के 
संयोग से उस घट के सारे परमाणु विश्ञकल्ित हो जाते है । फिर परमाणुओं में ही 
पूर्थ रूप का लाश होकर नूतन रूप उत्पन्न होता है। छुछ अन्य छोगो का कहना है कि 
अवयवबी में नो अग्नि-सग्रोग से रूप बदलता है। अग्ति-सयोग के समान सूर्य-किरण 
के सयोग से भी रूप का परिवर्तन होता है। स्थठफ्मछ काएक भेद ऐसा पाया जाता 
है जिसकी कली तो सफेद होती है परन्तु सूर्य-किरणो के प्रभाव से वह धीरे-बीरे 
लाल हो जाता है। सूर्य-किरण का मृदु प्रभाव इस पर इतना पडता है कि घर में 
त्तोइ कर रसने पर भी घीरे-धीरे यह लाल हो जाता है। फल का रूप-परिवर्तन 
तो अति स्पष्ट हूँ । जद्यीय और तैजस परमाणुओं के रूप नित्य होते है और अन्य 
तदीय रूप अनित्य होते है । ” 
रस गुण 
जिस गुण का प्रत्यक्ष जिददवा से होता है वह रस है । जिहवा से यद्यपि रस में 
रहने वाली “रसरव” जाति का भी प्रत्यक्ष होता है, क्योकि ज्गो वस्तु जिस इच्द्रिय से 


० ददायं-दास्त्र 


प्रत्यक्ष की जानी है उसमें रहनेयाजी जाति भो उसी इस्िय में प्रत्यक्ष होती है। 
जमे हप और उसमें रहने वाली रूपत्व नाम की जाति यें दोनों ही ऑँस ते प्रात 
होने है । तथापि स्सत्व जाति गृण नदी है । गुण तो रुप, गन्प आदि मी हैं, रिये 
वे जिहवा से प्रत्यक्ष नही होते । अत जिहना से प्रत्यक्ष होगे वाले गृण को रत वीं 
सब उचित हैं । रस पृथियों और जछ इन दो दब्यों में रहता है तेल, बाग मर 
दब्यों में कोई भी रस नहीं है। रस यब्द, इच्छा अर्थ में मी प्रयुक्त होता पाया जी 
है किल्लत यहाँ उसे नही समझना चाहिए। ”इश्षुरस” “गोरस" आदि शब्द संधि है 
अर्थ में भी प्रययत होते है. तथापि वहाँ का रस घब्द रस युवत द्वव्य अर्थ मैं गौण हा 
से प्रयुक्त होता है । तततू साथ पदार्थ जो सात्यें जाने पर झरीर में उपर है 
अपकार पहुँचाने हैं उसका पअथान कारण रस ही है ) 
रस के प्रभेद 

रस छ. प्रकार के होते हैं । जैसे (१) मबुर, (२) अम्ल, (३) टेपी (गे 
कद, (५) कपाय और (६) तिकत । मथुर का मीठा और अरल का संदूठ, झ्प 
का नमकीन, कडु का कड़वा, कपाय का कर्मछा और तिबत का तौता अर्ष समबवा 
चाहिए । इक्षु, गुड, द्वाक्षा आदि में मबुर, नीवू आएिमें अम्ल, दौत में ठवण, | 
और काली मिर्च में कढु, हरीतकी आमलको आदि में कृपाय और करेटी। दी 
विरायता आदि में तिवत रस समझना चाहिए | देश-मेद से कुछ छोग रर्ले है 
काली मिर्चे आदि के रस को तिक्‍्त (तीता) और नीम के रस को कद (का) 
कहते है, परन्तु यह्‌ उचित नही है । क्योकि सरसों के तेल को “कड़्आा तेल ओम 
सभी लोग कहते है, किन्तु इसमें नीम के समात रस नहीं होता । मिर्चे के सभा 
झाद उसमें अवश्य होहर हैं। सस्कृत में “तिवत कारवेशलजतम्‌” अर्थात्‌ करेले का 
तीता होता हैं ऐसा प्रयोग पाया जाता हैं, अतः मानना होगा कि नीम को सी ्ि 
नहीं है किन्तु मिर्च का है। पाक से रस का परिवर्तन प्रायिव पदार्थ में उसी 
होता हूँ, जिस प्रकार रूप का । ं 

मधुर आदि रसों को भी उद्भूत, अनुद्मूत और अमिमभूत इन तीन भा ५; 
विभकत समझना चाहिए । तदनुसार रस के मेंद अठारह होंगे । गृड़ आदि है हक 
की उद्मूत, जिह्वः के रस को अनुद्मूत और नीबू आदि मिले हुए रस की अरमिदूी 
समयाना चाहिए । अम्ह रस पूथियी में ही होने के कारण, मानता होगा हि ७) 
निनोई हुए जल में उपलब्ध होने बाला खट्टापन उसमें मिले हुए पू्थिवी सा रे 
है, उससे अमिमूत होने के कारण जल का रस वहाँ उपलब्ध नही होता हैं। 28 
और जछ इन दोनो में ही रस रहते है, जिनमें जठ में केवल मधुर रस भावों जी 


गुण-निरूपण । 34 


है । यद्यपि जछ में मधुर रस यों स्पप्टल उपलब्ध नहीं होता लथापि किसी वयाय 
रसवारूे आमलकी, हरीतकी फल आदि राने के अनन्तर जछ का मधर रखे 
उपलब्ध होता है | ऐसा होने का कारण यह है कि जिह्वा छेः ऊपर एक प्रकार का 
पित्तद्रब्य का ऐसा छेप पड़ा रहता हैं, झिससे जछ में अस्पष्ट रुप से विद्यमान 
मधुर रस का प्रत्यक्ष नहीं हो पाता । जयकि हरी 





प्नकी आदि कपाय रसवाछे द्रव्य के 
मयोग से वह छेप नप्ट हो जाता है तो शुद्र जिल्ला से उस जल के मथुर रस का 
साक्षात्कार होता है । यदि कहा जाय कि जल ओर मुँह की गरमी के सम्पर्क से 
हरीतकी में ही मधुर रस की उत्पत्ति क्यो न मान छी जाय २ तो यह इसलिए उनित नहीं 
होगा कि जब पानी को साथ विना हरीतकी में मब॒ुर रस उपलब्ध नहीं होता तो 
वहाँ मधुर रस मान कर एक आधार में दो प्रकार का रस मानने की अपेक्षा दो विभिन्न 
रस मानना, अर्थात्‌ हरीतकी में कपाय और जल में मधुर मानना ही उचित होगा। 
कुछ अनुमवियों का इस सम्बन्ध में कहना है कि किसी चांदी के पात्र को यदि ऊँचाई 
पर आकाश में रखा जाय और उसमें मेघ-जछ गिरे तो उसेपीने से उसकी मथुरिमा 
स्पष्ट प्रतीत होती है । 

कुछ छोग जल को नीरस मानते है, उतका कहना है कि जैसे जल का कोई 
खास आकार नही होता, आधार के आकार से ही वह आकारवान्‌ होता हे, उसी 
प्रकार जल में कोई अपना रस नहीं है, वह्‌ जिस रस वाले द्रव्य से मिलता है, उसी के 
रस से रसवाला हो जाता हूँ । परन्तु यह इसलिए समुचित प्रतीत नहीं होता है कि 
रस प्रघान पोषक तत्त्व है, वह यदि जल में न होता तो उससे झरीर का पोपण 
नही होता । तृपा की शान्ति कमी नही हो पाती । अत जल में रस मानना चाहिए 
और उसे पूर्वोवित युवितयों के आधार पर मधुर ही मानना चाहिए। जिस पत्थर आदि 
पृथिवी-खड में रस का सुस्पष्ट भान नहीं होता है उसमें अनुत्कट गन्ध के समान 
अनुत्कट रस मानना चाहिए। रस नित्य एवं अनित्य दी भागों में विभक्‍त है। नित्य 
रस जलीय परमाणु मे होता है, अन्यत्र सव जगह अनित्य रस रहता है। 
भन्ध गुण 

जिस गुण का प्रत्यक्ष प्राण से होता हैं वह गन्ध है। घ्ाण से गन्धत्व जाणि का भी 
प्रत्यक्ष होता हैं । किन्तु वह गुण नही है । गुण तो रूप, रस आदि भी है, किन्तु 
उनका घाण से प्रत्यक्ष नही होता । गन्ध केवल पूथियी में ही होती है, जल-तेज 
आदि में नहीं | पाक से अर्थात्‌ तेज के सयोग से पृथिवी में रूप, रस आदि के 
समान गन्ध का मी परिवर्तन होता हैं । कोई फल कच्ची अवस्था में जैसी गन्धवाला 
होता है पकने पर उसकी गन्‍्ध उससे अन्य प्रकार की हो जाती है, यह प्रत्यक्ष सिद्ध है | 








द्दर पदार्य-शास्त्र 


जहाँ दूरवर्त्ती किमी पुण्य आदि की गन्व प्रत्यक्ष की जाती है वहाँ यह माता बा 
है फि बाय के झकोरें से पृष्प आदि गन्बशोल पायिवद्धव्य के श्यणुक डा 5 
के पास आते हैं। ध्वाण के साथ उस रेणु का संयोग होने पर उसमें शा हींग हर 
गन्‍्ध के साथ मो उसका सम्पर्क हो जाता है। अतः छाण से उस गन्व का प्रा 
होता हैं । 
गन्ध के प्रभेद 

गन्‍्ध दो प्रकार की होती है, सुगन्थ ओर दुर्गन्ध । बाइ्छनोप गर्व परदानी 
सुयन्‍्च॒ और अवाज्छवीय गरघ का नाम दुर्गन्‍्ध है। गुलाब आदि में रह 
स्पृहणीय यन्‍्थ सुगन्‍्ध कहलाती है और किसी सड़ी हुई वस्तु या मल-यूत्र आर कक 
गन्ध दुर्गस्ध होती है। गनन्‍्ध को भी उद्मूत, अनुदमूत और अभिमू् गेंद ४; न 
समझना चाहिए। तदनुसार उद्मूत सुगन्ध, अनुद्भूत सुगन्‍्व, अमिमूत सुगत्य | 
भेद से उसे छः प्रकार का समझना चाहिए | यद्यपि प्राच्य-पदार्थशार्सितियों हे 
प्रकार का विभाग बतरूया है, परन्तु “सु” और “रु” के सम्पर्क से जिस ५ 
उत्कृप्ट-अपकृप्ट रूप मे मेंद किया जाता है, उसका एक मध्यवर्ती तृवीय में हे 
होता है । जैसे सुरूप और कुरूप के बीच साधारण रूप का भी एक भेद 307 
अत: गत्व का तृतीय भेद भी माना चाहिए, जैसे कच्चे “कटहल” आई ही के 
होती है । इसे मी उद्दमूत, अनुद्मूत, अभिमूत तीन मेंदों में विभर्तत _ 
गन्ध नी प्रकार की हो जायगी । ॒ 

वस्वृतः गन्‍्ध के सुगन्ध-दुर्गन्‍्ध भेद से भी तात्त्विक विभाग बरी 
क्योंकि जो एक प्राणी के लिए गुगन्घ होती है वही अपर के लिए दुर्भन्‍्व हैं लक 
और जो उसके लिए दुर्गन्‍्व होती है वही इसके लिए सुगन्ध होती है। पक 
पस्थिति से इस विभाग को तास्विक नही कहा जा सकता । किल्छे सभी की 2 
कोई गन्‍्ध वाड्छनीय और कोई अवाज्छनीय होती है, इसी विचार से महा तु 
दुर्गन्ध का विभाग किया गया है। यद्यपि वायु का नाम “गन्धवाह हा 
तत्त्ववः उसमें गन्‍्ध नही होती अपितु उससे उडायी ययी पाथिव रेणुओ में 0 
दुर्गन्‍्ध हुआ करती हैं, जिसका घाणज प्रत्यक्ष प्राणियों को होता है ! पे 
गुणयुकत पाथिव द्वव्यो के सम्पर्क से ही वायु को “गन्ववाह कहा जाती ै हे 
नित्य-अनित्य रूप में विभक्‍्त नही को जा सकती । क्योकि पाथिव परमाणु 
पाक से उसका परिव्तत होता हूँ । 
स्पश गुण 

जिस गुण का प्रत्यक्ष केवठ त्वकू इत्दिम से हो, वह है स्पणे ! लग 





दा नाई 


शव 


द्वि 
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स्पर्भत्व जानि का भी प्रत्यक्ष होता हैं, फिन्‍तु बट गुण नहीं है । गण ता रुप, रस 
आदि भी है फिनसु वे त्यट इग्द्रिय से प्रत्यक्ष टोने वाले नहीं है । सथाग, विमाग 
आदि गग भो है और त्यगिद्दिय-ग्राहय भो, सिन्‍तु तेबछ त्यरू से उनझा प्रस्थक्ष नहीं 
होता है । कक्‍्योझि जैसे त्यएू से उनऊा प्रत्यक्ष विया जाता है, उसी प्रकार चक्ष खे 
मो किया जाता है । दो द्र॒ब्यों में होने बाछे सयोग को जैसे फो ॥ टटोलकर 
समसता है, जौरपाले उसे देशने मी है, अल संयोग-विमभाग कादि यो केबल त्वकू 
से ग्राहय नदी बहा जा सयता | स्पर्श पृथिवी, जल, तेज और वायु इन चार दब्यो 
भें रहता है । आकाश आदि में णह इसलिए सही माना जा सकता कि उममे स्पर्श 
वा बिमो को अनुनद नहीं होता । यह रपर्य पाविब, जरशीय थादि परशाणु तक में 
रहता है, किग्तु उसका प्रत्यक्ष इसस्पिण नटी होता किपरमाणु और दभग॒क में महच्च 
नहीं द्वोता । गुण के प्रत्यक्ष के लिए आश्रयमूत दब्य में महत्व का ह'ना अपेक्षित है । 
केवल स्पर्भ बे. लिए ही ऐमी बात नट्रीं, रूप आईद के वियय में मो ऐसा ही समझना 
चाहिए । जो छोग बायु का “स्पार्भन'' प्रत्यक्ष मानये है उनके मत में त्वगिन्द्रिय से 
होनेवाले द्रव्य-प्रत्यक्ष मे उद्मूत रपर्ण कारण माना जाता है। शत वायु में रूप के न 
होने पर मी स्पर्श होते के कारण उसका त्वगिद्धरिय से प्रत्यक्ष होता है । 
स्पर्श के प्रभेद 
स्पर्श को तोन भागों में विभवत समसना चाहिए । जैसे उष्ण स्पर्ण झीत स्पर्श 
और अनुष्णाशीत स्पर्ण । गरमी का नाम है उष्प स्पर्श, और ठण्डक को कहते है 
शीनछ स्पर्श अयवा झोत स्पर्श । अनृष्णाणौत वह स्पर्श हैं जिसे न तो गरम बहा 
सकता है और न ठण्डा | पृधिवी ओर वायु में अनुष्णागीत स्पर्ण रहता है । जरू में 
घोतल ओर तेज में उप्ण । चन्द्रमा की किरणों में जो दीतल स्पर्ध काभान होता है 
उसका कारण यह है कि बहू मण्डल हिम-बहुल है, अत जल के शोतल स्पर्श से चदद्र 
के तेज का उष्ण स्पर्श अभिमून हो जाता है। सुवर्ग मे परािव स्पर्ण से तेज का स्पर्श 
अभिमूत हो जाने के कारण द्वी उप्ण स्पर्श का मान नहीं होता । जल में जो उष्प- 
स्पर्म का भान होता है वह तेज के सबोग से ही होता है, यह बात पहले मी बतछायी 
जा चुकी हे । बाय मे जो ठग्दक अथबा गरमो मालूम होती है वह मी जल ओर तेज 
का सप्पर्क होने पर ही होगी है। स्पर्श को पाकज और अपाकज दो भेदों से विभक्‍त 
किया जा सकता है । पाकज स्पर्भ वह है जो अग्नि अथवा स॒र्य आदि के सयोग से 
उत्पत्त होता है । अपाकज बह है जो उक्त प्रकार के तेज के संबांग के बिना होता है। 
जैसे अग्ति में पकाने पर जो घडे का स्पर्म होता है वह “पाकज” है और विना 
पकाये घड्े में जो स्पर्श होता है वह अपाकज है । कपड़े आदि में सर्वथा अपाकंज 
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ही स्पर्श होता है। कठिन स्पर्ण, कोमल स्पर्श और अकठिन-कोमल स्पर्श इन वी 
भागों में भी यह विभक्‍्त किया जा सकता है। कठिन और कोमठ स्पर्श पृथिवीशी 
में होते है और तृतीय प्रकार का स्पर्श जल, तेज और वायु में । पत्थर आदिवा 
स्पर्श कठिन ओर धुनी हुई रूई आदि का स्पर्श कोमल होता है । 
कुछ छोग कठिनता और कोमलता को स्पर्श का घ॒र्म अर्यात्‌ स्वमावन मावकर 
सयोगगत धर्म मानते है | अर्थात्‌ उदका कहना है कि कठिन संयोग और कोमल 
संयोग इस प्रकार के मेद सयोग के हुआ करते है, स्पर्श के नही) किग्तु यह वात उचित 
इसहिए प्रतीत नही होती कि संग्रोग यदि कठिन और कोमल हुआ करे तो छूने के 
बिना भी केवल आँख से कठिनता और कोमलता का प्रत्यक्ष होना चाहिए । कल 
ऐसा होता नही । छोई या कम्वछ में कितनी कोमछता है इसका परिचय लोग उसमें 
हाथ लगाकर ही करते है, दूर से नही । यदि वे संयोग के धर्म हों, वो उन्हें आँव 
से समझना चाहिए क्योकि संयोग आँख से देखा जाता है। स्पर्ग को रूप रस आर 
के समान नित्य और अनित्य दो प्रभेदों में मी विमक्त समझना चाहिए । जर्/ ते 
और वायू के परमाणुओं में रहने वाले स्पर्श को नित्य, और समस्त पूथिवी तथा जले 
जछ, तेज और वायु में उसे अनित्य समझना चाहिए । 
संख्या गुण 
“यह एक है, ये दो है, ये तीन हैं” इस प्रकार का जो ज्ञाव एवं वावय 
होता है, वह जिस गुण के आधार पर होता है, उस गण का नाम संख्या है! अर्थार् 
जिस गुण के आधार पर किसी द्रव्य को मिना जा सके, वह सख्या है। सथ्या पृक्ती 
से छेकर मन तक सब में रहती है । यद्वपि “एक रूप”, “दो रस” इस तरह की नाग 
एवं वाक्‍्य-प्रयोग होता है, जिसके आधार पर मालूम होता है कि संझ्या केवल इर्म 
मे रहनेवाला गुण नही है, किन्तु वह द्रव्य से लेकर अभाव तक में रहने ही स्वत 
वस्तु अर्थात्‌ पदार्थ है। तथापि प्राच्य पदार्थ भास्त्रियों ने उसे द्रब्यमात्र का गुण इसर्लिए 
माना है कि यदि उक्स ज्ञान या वाक्य-प्योग के आधार पर संख्या को आरठवाँ पदाव 
माना जाय तो फिर पदार्थ-सख्या असीम मानती पड़ेगी | क्योकि संख्या की आदवा 
पदार्थ तव कहा जायगा जब कि सख्या को मी सात से अधिक एक पदार्थ माता जाये । 
ऐसा मानने पर संख्या-स्वरूप आवार और उसमे रहनेवाठी एकत्व नाम की संडगा 
को दो पदार्थ मानना होगा । वबोकि आधार और आधेय एक नहीं हो सबते, किए 
पदार्थ नौ हो जायेगे । इस तरह सस्या व४ती जायगो। अनवस्था हो जायगी । अतः 
संख्या को अतिरिवित पदार्थ न मानकर द्रव्यमात्र में रहनेवाछा एक गुण मात 
समीचीन है । रही बात यह कि गुण आदि पदार्थों में सख्या का व्यवहार कैसे होती 
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है ? इसपा उत्तर यर है कि दव्य में ही अन्य गण, शिया आदि पदार्थ भो रहते है और 
संम्या भी रहती है, जत एक जगह दोनो के रहने के कारण सरया का मान उन 
गण आदि पदार्थों में हो जाया करता है। यैसे किये 
है और उसी फल में हव रस आदि गण भी 





गी फुल में एकत्थ समा भी रहती 
ह जत पुर्मगत एकल्य का भाने रूप, 
रुख आदि मे हो जाने के बारण “यह एफ रेप है” “यह एक रस है दस्यादि बावय- 
प्रयोग होते भे बोर बाय नी होती । 

यहा एफ प्रश्न यह उठ सडा होता है कि सग्या में भी रूप, रस आदि का ज्ञान 
एवं तदनरप वायय-प्रयोग बयो सही होता ?ै अर्थात्‌ “एक रूप, एक रख इस प्रफार 
के बावय-प्रयोग के समान “एक्ट्य वा रूप' एपल्ब वग रस इस तरहें का बावय-प्रयोग 
ब्यों नहीं होता ?ै इसझा उत्तर यर है कि “सामानाथिकरपण्य” अर्थात्‌ दोनों का 








एक में होना समान होने पर भी सरया में रहने बाछे रूप, रस आदि के ' सामाना- 
घिकरप्य” को प्रतोतनि-नियामक एवं प्रयोग-नियामकः सम्बन्ध नहीं माना जायगा। 
बयोकि वल्पना फछ के अवुसार हुआ करती है, “एक रूप, एक रस," इस तरह के 
भान एवं वायय-प्रयोग रूप-रस में होते चछे आ रहे है, किन्तु “संरया का रूप, 
एकत्व का रस” इस प्रकार भान या वाक्‍्य-प्रयोग नहीं होते है । अतः सम्बन्ध की 
कल्पना भी तदनुमार ही होगी । 

यद्यपि “चौबीस गृण है”, “पाँच कर्म है” इत्यादि भान एवं वाक्‍य-प्रयोग में 
फिर भी कठिनाई है, क्योकि नो द्वव्यों मे जो चौबीस गुण रहते है उन गुणों में यदि 
द्रव्य-गत सस्या को छेकर संख्या का भान या वाक्‍्य-प्रयोग करें तो गृणों को भी नो 
ही कहना चाहिए । बयोकि द्रव्य तो नो है, चौबीस नही । यदि यह कहा जाय कि 
अवान्तर प्रकार के अनुसार द्रव्य नी से अधिक हो जायेंगे, तो फिर भी गुणों को 
चौवीरा कहना कठिन होगा | क्योकि फिर तो द्रब्य असंय्य होगे और उनमें रहने- 
वाले गुणों में असंस्यता का ही मान एवं तदनुरूप वाक्य-प्रयोग उचित होगा । तथापि 
चौबीस गुण विभाजन कातात्पर्य यह है कि असंब्य द्रव्यों का रूप आदि गुणयुक्त होने 
के आधार पर वर्गीकरण करने पर उनकी संरया चौवीस हो सकेगी और उस 
संख्या को लेकर गुणों को भी चौबीस कहा जा सकेगा, ऐसा अग॒त्या समझना चाहिए । 
कुछ लोगों का कहना हैँ कि गुण आदि में जिस संरया का भाग या वावय-प्रयोग 
हीता है वह तत्त्वतः गुणरुप संण्या नही है, किन्तु “अपैक्षाबुद्धिविपयता” अर्थात्‌ 
है 4॥॥ है , यह एक है” इम प्रकार होने वाछी अपेक्षाबुद्धि नामक ज्ञान की विषयता 
हूँ | परन्तु यह कहना इसलिए कंठिन है कि गुण आदि में “यह एक है, यह एक है, 
इस प्रकार का ज्ञान ही पहले कैसे होगा ? यदि श्रम मान कर उसमें विषयता 

श्र 


दर पदार्य-शास्त्र 


छायी जाय, तो सभी को प्रान्त मानना होगा, क्योंकि ऐसा प्रयोग सभी करते हैं। 
फिर तो संख्या का ही मान एवं प्रयोग गौण रूप में क्यों न मान लिया जाये, हम 
उक्त विपयतास्वरूप संख्या मानने का प्रयोजन क्या है? तव तो उसके वार मे 
भी प्रश्न उठेगा कि वह क्‍या वस्तु है। कुछ छोग “स्थरूप” मामक खास सम्वेत्ध सै 
संख्या का अस्तित्व सभी पदार्थों में मानते है और उसी के आधार पर उतत प्रयो 
का सम्पादन करते हैं । 
संख्या के प्रभेद 

यो तो संख्या में संस्या न होने के कारण संख्या का प्रमेद नही कहा जा सवा 
क्योकि प्रमेद सख्या के आधार पर ही कहा जा सकता है। तथापि उ्ंत' रीति से 
गोण भावों से संख्या में संस्था रह सकती है । अतः प्रमेद भी कथडिचत्‌ कहा जी 
सकता है । एकत्व, द्वित्व से लेकर पराधे पयेन्त संख्या होती है, फलतः सरध्या को 
भी पराथे संस्यक समझना चाहिए । कुछ लोगों का कहना है कि एक को ही दि 
करने पर दो होते है और इस प्रकार दशगुणित करने पर दशत्व हो जाता है। दल 
मे वैलक्षण्य स्फुट हो आता है अतः दशत्व स्वतन्त्र संख्या है। इसी प्रकार देश 
दशगुणित कर देने पर “झतत्व” नाम की स्वतन्त्र संख्या होती है।बीच की संख्या 
स्वतन्त्र नही है, अतः एकत्व, दशत्व, शतत्व, सहस्न॒त्व, अयुतत्व, रक्षत्व, नियुतर्त। 
कोटित्व, अवदत्व, वृन्दत्व, खर्वेत्व, निखवेत्व, शंखत्व, पद्मत्वे, सागरत्व। अन्यर्त। 
मध्यत्व और पराधंत्व इस तरह संख्या के अठारह प्रमेद समझने चाहिए। प्स्वु 
ये भेद इसलिए संगत नहीं मालूम होते कि जब “ये दो हैं, ये तीन हैं” इस 208 
द्वित्व-जित्व आदि विषयक ज्ञान एवं वाक्य-प्रयोग उसी प्रकार होता है, जिस प्रबा 
“पे दब है” यह ज्ञान या वावय-प्रयोग होता है, फिर क्या कारण बतछाबा था सकी 
है कि दशत्व तो स्वतन्त्र संख्या है और द्वित्व आदि स्वतस्त्र संख्या नहीं ! हे 

कुछ लोगों का कहना हैँ कि संख्या केवल नौ है, यही कारण है कि 
इब्द से नौ संख्या का वोध हुआ करता हैं | किल्तु यह भी उचित इसलिए ४! 
है कि दस, ग्यारह आदि कहने से तुरत तत्संख्यक द्रव्य को श्रोता समझी जाता 
नौ और एक, नौ और दो, इस प्रकार का ज्ञान, कोई समझदार इससे नही करती 
कुछ छोगों वग कहना हैँ कि संख्या का कोई भेद नही है, वह्‌ केवल एकल रे परत 
द्वित्व का अर्थ होता है दो एकत्व; इसी प्रकार त्ित्व, चतुप्टूब आदि पराधत्व_ है 
समसना चाहिए । किन्तु यह इसलिए संगत नही कि “ये दो हैं” ऐसा कहने से 7 गे 
ही द्रव्यों में एक दण्डायमान द्वित्व प्रतीत होता है। यदि दो एकर्व ही दिल हो. 
बह अल्य-अछूम एक में ही प्रतीत हो सकेगा, मिलित में नही, अतः दोनों आप 
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में अनुगत होकर रहने वाला द्वित्व मानना चाहिए । इसी प्रकार त्रित्व, चतुध्यव 
आदि के सम्बन्ध में भो समझना चाहिए | 
हाँ , एक वात्त जरूर हूँ कि जब तक द्र॒ध्ठा को दोनों आश्रयों में प्रत्येक के 
लिए “यह एक है” और “यह एक है”, इस प्रकार एकत्व का “अपे क्षाबुद्धि” नामक 
ज्ञान नही हो छेता, तब तंक उन दो आश्रयों में द्विव्व सख्या की उत्पत्ति नहीं होती । 
इसी प्रकार त्रित्व आदि स्थलों में भी होता है । यह इसलिए कि और ब्यक्ति की 
तो बात क्या ? जो पहले उक्त अपेक्षाबुद्धि के सहारे दो वस्तुओं को “ये दो है” इस 
'प्रकार देखे रहता है, वह भी तव तक उन्हें दो नहीं समझता है जब तक दोनो को 
एक-एक करके फिर देख नहीं छेता, अतः अपेक्षाबुद्धि, द्विव आदि सख्याओं की 
उत्पत्ति में कारण है और उसके नप्ट होने पर द्वित्व आदि का भी नाश हो जाता 
है । यदि फिर उनमें द्वित्व की उत्पत्ति करके “ये दो है” इस प्रकार समझना हो 
सो अपेक्षाबुद्धि करनी चाहिए,तव द्वित्व उत्पन्न होगा । यही प्रक्रिया त्रित्व, चतुप्ट्व 
से लेकर परार्धत्व प्यन्त के छिए समझनी चाहिए । कुछ लोगों का कहना है कि 
पर-पर संख्या की उत्पत्ति में पूब॑-पूर्व संख्या मी कारण है। जैसे त्रित्व की उत्पत्ति 
तब होगी जबकि पहले द्वित्व की उत्पत्ति हो लेगी। इसी प्रकार आगरे-्आगें भी 
होता है । इसका अभिप्राय यह हैँ कि “दो एक तीन” और “तीन एक चार” इस 
भ्रकार परवर्ती सख्याओं का ज्ञान होता है अत. अव्यवहितपूर्ववर्ती सस्या को भी 
परवर्ती सख्या की उत्पत्ति का कारण मानना चाहिए, परन्तु ऐसा होने पर अपेक्षा 
बुद्धि के आकार में सव जगह भेद मानना पडेगा। जैसे द्वित्व की उत्पत्ति के लिए 
“यह एक है और यह एक है” इस प्रकार और त्रित्व' के उत्पत्तिस्थल में “ये दो है 
और यह एक है” इस प्रकार विलक्षण-विलक्षण आकार के ज्ञान को कारण और 
उसके नाश से द्वित्व आदि का नाश मानना होगा। अपेक्षावुद्धि की अनुगत व्याख्या 
कठिन हो जायगी , फिर उसे क॑से कारण माना जा सकेगा ? | 
कुछ छोग उक्त सख्याओ से अतिरिक्‍्त,बहुत्व नाम की संख्या मानते है । उनका 
कहना है कि जहाँ कोई भी वस्तु अधिक सख्या में एकत्र होती है वहाँ “ये बहुत 
है” इस प्रकार बहुत्व नामक संस्या को विपय करने वाली प्रतीति होती है, एवं तदनु- 
रूप वावय-प्रयोग मी होता है । अतः मातना होगा कि वहुत्व नाम की कोई संख्या 
अतिरिक्त है । भतिरिकत इसलिए कि वैसे स्थल में झतत्व, साहश्नत्व आदि की प्रतीति 
न होने पर भी वहुत्व की प्रतीति होती है । परन्तु वस्तुस्थिति यह हैँ कि बहुत्व सख्या 
तो है किन्तु अतिरिक्त नही । अर्थात्‌ त्रित्व से छेकर परार्थ॑त्व पर्यन्‍्त सख्याएँ सभी 
चहुत्व रूप है । इसीजिए संस्कृत-वेयाकरण एकवचन, द्विववचन और वहुवचन तीन 
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ही वचन मानते हैं। अर्थात्‌ तीन से छेकर जितनी भी ज्ञातव्य किया वक्तव्य स्व 
हो, उन्हे “बहुत” इस प्रकार समझते एवं बोलते है । इस सम्बन्ध में प्रवक्ठ एृत्ि 
यह्‌ है कि बहुतों में भी अपेक्षाकृत उत्कर्षापकर्ष बतलाने के लिए “बहु, "बहुत 
इस प्रकार के प्रयोग पाये जाते है । स्वतन्त्र संस्याओं में यह बात नही होती । का 
कोई त्रि, त्रितर, त्रितम, ऐसा प्रयोग नहीं करता है । उर्मी प्रकार यदि बहुल भी 
स्वतस्त्र सख्या होती तो "तर” ओर "तम” छगाकर बहुत्व उत्कर्पापकर्ष नहीं बतदागी 
जा सकता । किन्तु सस्कृत में ही नही हिन्दी में भी बहुत और “बहुतेरें” इस गा 
तारतम्यबोधक प्रयोग होते है। अतः मानना होगा कि बहुत्व कोई स्वेतर्री संख्या नह 
है, किन्तु त्रित्व से छेकर परारत्व पयन्त संख्या रूप ही वढ़ें है। अतः एक सौरव 
यदि बहुत कहेंगे तो उससे अविक को बहुतर कह सर्वंगे । 
कुछ छोग केवल एकत्व मात्र द्वी सख्या मानते हैँ। उनका कहतों है कि दो 
एकल्व का नाम द्वित्व और तीन एकत्व का नाम त्रित्व होता है । इसी प्रकार के 
भी है । परन्तु यह इसलिए उचित नहीं कि एक-एक समझने के अनस्तर जव कि 
“दे दो है” इस प्रकार स्वतस्तरवुद्धि होती हैं और वेसा व्यवह्वार होता है' 9 
टिल्‍्व को कैसे स्वतस्त्र सख्या न मानेगे ? दूसरी वात यह भी है कि द्ित्व आई मद 
स्वतन्त्र सस्याएँ नही, तो “दो एकत्व” ही कैसे कहा जा सकेगा ?ै गौण प्रयोग कमी 
मुख्य प्रयोग के विना नही हो सकता । यह पहले मी वतलछाया गया है। 
परिमाण गुण ॥ 

“बह इतना है”, “यह इतना बडा है”, “यह इतना छीटा है” इस मर ही 
ज्ञान एवं वाक्य-प्रयोग जिस गुण के आवार पर हो उस का ताम परिमाथ है। ही 
यह है. कि इयत्ता अर्थात्‌ “इतनापन” का ही नाम है परिमाण । “पाँच ही 
कपडे, दस हाथ के कपडे” इत्यादि ज्ञान एवं वाक्‍्य-प्रयोग-स्थल में "पौंच (आप 
दस हाथ” इसके द्वारा परिमाण समझा जाता है । यह परिमाण पृथिवी सकी 
मन पर्यस्त नी द्वव्यों मे रहता है। क्योकि कोई-न-कोर्ट परिमाण सब हव्यो मेष 
जाता है । परिमाण मे यह विशज्ञेपता है कि इसका नाश तब तक नहीं होता बा 
तक आश्षय-द्धव्प नप्द नही हो जाता है । जैसे घड़ा जब तक रहेगा तव दे उस 

परिमाण भी उसमें बना ही रहेगा,बदलेगा नही । यदि घड़े से कुछ रेणुओं को अहग 

कर दिया जाय तो मानना होगा कि वह घडा अब नही रह गया जो कि पहले था। 
अत: उसका परिमाण बदलते पर भी उबत नियम में कोई बाघा नहीं । यदि गहददी 
जाय कि जहाँ पहले एक मंजिल का घर था, कुछ रोज बाद दूसरी मजिल की 
हुआ, वहाँ पूर्व घर के रहते हुए ही परिमाण कैसे बदल जाता है ? पढें घट बढ़ा 
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और ऊँचा कंसे हो जाता है ? इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि अब यह वह 
अकान नही है जिसका परिमाण वढ गया है, यह तो उससे दूसरा हो गया है इस 
“लिए परिमाण बदलना भी स्वाभाविक हैँ | वह पहला घर इस बड़े घर का एक 
-अवयवब बन गया, जिसमें अन्य ईटें आदि अवयवों को जोड़ कर यह अन्य अवयबी 
“विमित हुआ है। इसके परिमाण को उसका परिमाण नही कहा जा सकता, क्योंकि 
यह परिमाण उस परिमाण का कार्य होता हैँ । कार्य और कारण को एक नही 
-कहा जा सकता । 
यदि कहें कि जहाँ छोटे पट में और तन्‍्तु जोड़ कर पृवरपिक्षया बडा पट बनता 
है वहाँ तो पूर्वेवर्ती छोटे पट के रहते हुए ही पट का परिमाण बदल जाता है. वह 
बडा हो जाता है | फिर कैसे यह माना जाय कि पूर्वद्रव्य का नाश और द्र॒व्यान्तर 
के उत्पन्न हुए विना परिमाण नही बदलता हूँ ? इस प्रइन का उत्तर है कि अधिक 
तन्तु जोड़कर पट-निर्माण करने के समय, तन्तुओ को बैठाने के लिए “वेमा” से 
आधात किया ही जायगा, उससे प्र॒वंवर्ती पट के अवयवमूत तन्तुओं में क्रिया 
अवश्य होगी, फिर तो विभाग और पूर्वश्रंघोग का नाश उन तम्तुओं में मानना ही 
पड़ेगा । जब कि संयोग का नाश होगा तो उस असमवायिकारण के नाश्न से पूर्वपट 
का नाग मानना पडेगा। अत वहाँ भी पूर्वपट का नाश और पटान्तर का उत्पा- 
दन होकर ही उस परवर्त्ती पट में पूर्वपट के परिमाण से अन्य परिमाण होता है, 
ऐसा मानना चाहिए । किन्तु यह उत्तर सव जगह लागू नहीं हो सकेगा, जैसे, पहले 
दिये हुए मकान रूप दृष्टान्त-स्थल में ; क्योंकि वहाँ पूर्ववरत्ती-मकान के अवयवों 
में क्रिया की उत्पत्ति न होते हुए भी आगन्तुक अवयव के साथ “नोदन” नामक 
संयोग होकर वड़ें मकान बन सकते हैं | इसमें अभिधात की अपेक्षा नही होगी, अत 
एतादुघ परिस्थिति में पूर्वोक्द समाधान ही अवरूम्बनीय होगा । 
परिमाण के प्रभेद 
परिमाण के चार प्रभेद है । यथा (१) अणुत्द, (२) दीर्घत्व, (३) महत्त्व 
और (४) हस्वत्व ।इनमें अगुत्व और महत्त्व एवं हस्वत्व और दीर्घेत्व परस्पर 
विरोधी होते है । अणुत्व के दो भेद है, परमाणुत्व और मध्यमाणुत्व | परमाणुत्व 
“उस द्रव्य में माना जाता है जो कि निरवयव होने के कारण सर्वधा अविभाज्य होता 
है। जिसकी निरवयवता और नित्यता आदि का विचार द्वव्य-यन्य मे पृथ्वी के विचार- 
स्थल पर हो चुका है । मध्यमाणुत्व दो परमाणुओं के संयोग से बने हुए द्वव्यों मे 
होता है। भ्यणुक, चतुरणुक आदि में अणुत्व तत्त्वत. नही रहता है ॥ वहाँ पल्चाणुक 
की अपेक्षा से चतुरणुक को और चतुरणुक की अपेक्षा से ध्यणुक को जो अणु वहा 
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जाता हैं, सो औपचारिक रूप में अपकृप्ट-महत्त्व को ही अपुत्व कह दिया जाता है 
इसी प्रकार अन्यत्र भी समझना चाहिए । महत्त्व मी दो प्रकार का है। परम-महर्पे 
और मध्यम-महत्त्व । परममहत्त्व आकाश, काल, दिक्‌ और आत्मा मे रहा करता 
है । मध्यम-महत्त्व अर्थात्‌ अपकृष्ट महत्त्व महापृथित्री आदि से छेकर ध्यणुक तन हे 
रहता हूँ 
हस्वत्व भी उत्कृष्ट और अपडृष्ट भेद से दो प्रकार का है। उक्ृप्ट हल 

वही रहता है जहाँ परमाणुत्व रहता है , अर्थात्‌ उत्हृप्ट हस्व भी परमाणु ही 
हुआ करता है| अपकृप्ट हस्वत्व दय णुक में रहता है, जहाँ अपकृप्ठ अपुत्व रहा 
है। दीर्घत्व भी उत्कृष्ट और अपकृष्ट भेद से दो प्रकार का है । उत्कृष्ट परम-महए 
के साथ रहता है और अपकृष्ट अपकृष्ट-महत्त्व के साथ। कुछ होगो रा 
कहना है कि जब हस्वत्व और अगुत्व समान अधिकरण में ही रहते हैं एवं दीगल 
और महत्त्व भी समान अधिकरण में रहते है, तब्र चार परिमाण मानने का प्रयोग 
क्या है ? दो ही परिमाण मानने चाहिये, ऊँसे कि अणुत्व और महएव, कि 
दीघेत्व और ह॒ स्वत्व । परन्तु यह इसलिए माननीय नही कि महत्त्व प्रत्यक्ष न्‍ 
कारण है । किस्तु दीघ॑त्व प्रत्यक्ष के प्रति कारण नहीं, बर्योकि अतिदीर्ष होते पर 
भी कुछ दूर से “लूतातन्तु” (मकडी का सूत्र ) नही देखा जा सकता है। किन ता 
महत्त्व न होने पर भी एक मटर आदि देखा जा सकता है। अतः समानाधिकर्शी है 
होने पर भी महत्त्व और दीघेत्व में कुछ विलक्षणता है, ऐसा मानता हे 

महत्त्व और दीर्प॑त्व में यह अन्तर होने पर भी अणुत्व और हस्वत्व की बला परमार 
क्यों माना जाय ? तीन ही परिमाण मानने चाहिये, यह्‌ कथन भी इसलिए उर्षित 
नही प्रतीत होता कि महत्त्व मानने पर जैसे उसका विपरीत अणुत्व माना जाग हु 
उसी प्रकार जब दीघेत्व स्वतन्त्र परिमाण होगा तो उसके विपरीत हल 
भासना ही होगा । परिमाण की उत्पत्ति संख्या, परिमाण तथा प्रचम ईगे वि 
कारणों से विभिन्न स्थातों में होती है । ज्यणुकगत अगुत्व परमाणुगत ढिल्वस॒त्या 
और दयूणुकगत महत्त्व दृयूणुकगत त्रित्व संख्या से उत्पन्न होता है । कपार 
परिमाण से घट में परिमाण उत्पन्न होता है। रूई को घुनने पर जो उसमें महते 
उत्पन्न होता है, वह्‌ प्रचयजन्य है । बे ह 

वध्यणुकगत महत्त्व को दयूणुक परिमाण से जन्य मानने पर वह महतर्त्वेर् हो 

“अणृतरत्व” हो जायगा । अर्यात्‌ व्यणुक महान्‌ न होकर “अणुतर” हो जागगा। 
बयोकि परिमाणजन्य परिमाण का कारण सजातीय हुआ करता है । कीर्डे पे 
होते हैं, तो घट दीर्घतर होता है । फलतः द्ववुणुक जब कि अणु है तो ध्यपु्क मै | 
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हो जायगा। महत्त्व, अणुत्व सजातीय उत्कृष्ट परिमाण नही हैँ ! यदि ध्यणुक महान्‌ 
नही होगा तो उसका प्रत्यक्ष नही हो सकेगा । अत मानना पडता है कि व्यणुक का 
परिमाण परिमाणजन्य नही है किन्तु सरयाजन्य है, अर्थात्‌ यत तीन द्वत्नणुकों ले 
ब््यणुक वनता है ॥ अतः वह महान्‌ होता है | दृचणुकगत श्रित्वसख्या ध्यणुकगत 
महस्व को पैदा करती है । घट, पट आदि के परिमाणों में यह वात नहीं हे । बहाँ 
कपाछ, तन्तु आदि के परिमाणों के अनुरूप घट आदि में परिमाण उत्पन्न होता हे, 
यह सर्वप्रत्यक्ष सिद्ध है। “शिविर” सयोग का अपर नाम है, “प्रचय, घुनी हुई रूई में 
उससे परिमाण की उत्पनि प्रत्यक्ष-सिद्ध हैं । पहले उस तूल-पिण्ड की इयतता जितनी 
होती है उससे अतिविलक्षण इयत्ता धुनने पर दृष्टियोचर होती है, अत वहाँ पर 
प्रचय को परिमाण का उत्पादक मानना आवश्यक है । 
पृथवत्व 

“घट, पट से पृथक्‌ है,” “मनुष्य मकान से पृथक्‌ है” इस प्रकार का जान एवं 
वावय-प्रयोग जिस गुण के आघार पर होते हैं उसी बा नाम पृथवत्व है । कुछ लोगों 
का कहना हैं कि पृथवत्व कोई स्वतन्त्र गुण नही है, वह विभाग ही है। किन्तु यह 
इसलिए मंगत नहीं कहा जा सकता कि विभाग नियमतः सयोगपूर्वक हुआ करता है, 
किन्तु पृथक्त्व में यह बात नही है, बह उन दो पदार्थों मे भी रह सकता है जो कमी 
संयुक्त नही हुए है । जैसे, सूर्य से चन्द्रमा को एवं चन्द्रमा से सू॑ को पृथक कहा 
जा सकता है, किम्तु विभक्त नही कहा जा सकता, क्योंकि ये दोनों कमी सयुवत 
नही थे, जो कि आज विमवत होगे या “विभवत” कहे जायेगे । अत पृथक्त्व' को 
संयोगाभाव भी नही कहा जा सकता, क्योंकि संयोगाभाव का अर्थ यदि सयोग का 
घ्वस हो तो वही दोप रह जायगा जो कि पृथक्त्व को विभाग रूप मानने में दिया 
गया है । विभाग के समान संयोग का ध्वंस भी विना संयोग के नहीं हो सकता । 
यदि संयोगात्यस्ताभाव रूप उसे माना जाय तो “घट का रूप घट से पृथक है” यह 
भी ज्ञान एवं एतादृश वाकय-प्रयोग होने लगेगा, जो उचित नदी । संयोग अवयवा- 
वयविभाव रहित अवेक द्रव्यों मे ही हो सकता है। रूप और घट का संयोग नही 
हो सकता , सुतरा संयोगामाव रह जायगा। कुछ लोगों का मत है कि पृथक्त्व को 
मेद-स्वरूप अर्थात्‌ अस्योग्यामावरूप मान लेना चाहिए, अलग गृणस्वरूप नहीं । 
परन्तु यह इसलिए उचित नही कहा जा ग्रकता कि “घड़े छा रूप घटा नदी है किन्तु 
उससे अन्य है” ऐसा ज्ञान एवं वाक्य-प्रयोग होता है, किन्तु “घड़े का रूप घड़े से पृथक्‌ 
है” ऐसा ज्ञान क्िवा वाक्य-प्रयोग नहीं होता । दोनों को एक मानने पर दोनों ज्ञान 
एवं दोनों ही प्रकार के वाक्य-प्रयोग अनिवार्य हो जायेंगे । अत: पृथक्त्व एक स्वतस्त्र 





छ२ पदाय॑-शास्त्र 


गुण हूँ, यह मानना ही होगा । 
पृथकृत्व के प्रभेद 


पृथकत्व के भी उतने ही प्रकार होते हैं, जितने संरया के प्रकार होते हैं! बा 
जँसे एकत्व से लेकर परा्डपयेस्त सरया के प्रगेद होते हैं, उस्ती अकार एड परत 
में लेकर पराड् पृथक्त्व तक पृथकूत्व के प्रमेद होते हैं। एक्ल्व मिस प्रवार हि 
और अतित्य दो तरह का है, उसी प्रकार एक पृथक्र्व भी आकाश आदि निकाह 
होने से नित्य, भौर घट आदि अनित्यगत होने पर अनित्य होता हैं। प्र 
त्रियुयवतव आदि ढिंत्व, त्ित्व आदि के समान अनित्य होते है । दो दायीं है ५ 
अन्य की अवेक्षा पृथक्त्व रहता हैं उसका नाम है द्विपृथक्त्व और तीन में रहने कह 
पृथक्त्व का नाम होता है जिपृथक्ट्व । इसी प्रकार पराड्ेपर्न्त समझना चार्टिय 
कहा जाय कि एक पृथरृत्व माना जाय, वही जब द्वित्व का समानाविकरण हो का 
तो उसका नाम द्विपृयक्त्व हो जायया । दसी तरह व्रिपृथक्त्त आदि साठ आर 
समझना चाहिए । परन्तु यह इसलिए नहीं हो सकता कि एक पृथालल दि 
का समानाविकरण हो नही सकता! क्योंकि दित्वदी में ही रहेगा और एक पृगुल 
दो के अन्दर एक-एक में रहेगा । यदि यह कहा जाय कि प्‌थकृत्व को भेद फ्े 
ही नहीं चाहिए, वह अख़ण्ड है । वह जब एक में प्रतीत्त होगा तो एकलपूकएल हा रा 
और दो में अतीत होगा तो ट्विपृथर्त्व रूप से । त्ती किर इसे संयोग बिग 
के समान अभिनवोतपन्न मानना होगा । अर्थात्‌ यह नित्य द्रव्यों में भी ६५३ 
नहीं माता जा सकेगा । परन्तु यह जनुभव विरुद्ध है कि परमाणु रहे किये का 
एक पृथक्त्व नही रहे । अतः संख्या के समान एक पृयक्त्व, दिवृुसरुत्त भार अं 
स्वीकरणीय ही होगा । | 
संयोग गुण ५ 

जम्य द्रव्य के प्रति फछाध्योगरहित कारण का नास संयोग है। हब्दुओं के है 
से पट, कपालों के संयोग से घट बनता है, यह प्रत्यक्ष सिद्ध है । तस्तु-सयीण हे हे 
पट की उत्पत्ति को कोई रोक नही सकता । कपालों का संधोग होने १र 7! रत 
को कोई रोक नहीं सकता, अत; संबोग तत्ततू दब्य के अ्रति फ्लाश्योगरहिंते # 
होता है । अर्थात्‌ अवययों का संयोग होने क अनन्तर कार्य का अयोग नी 
सकता । अतः संप्ोग फलछायोग रहित क्यरण होता है । यधपि ऐसे भी बहुतेरे 790 
हैं जिनमे द्वव्योत्पत्ति नही होती फिर भो उन संयोगों के साथ “हुकजातोयता 0 
भी है जो द्रव्योत्पादक द्वीते है। अयवा “ये दोनों संयुक्त हैं” दस पकार बा 
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एवं वाबय-प्रयोग जिस गुण के सहारे हो वही सयोग है । संवोग गुण यदि न होता 
त्तो ससार की रचना ही नहीं हो पाती । ययो।क जब तबः दो परमाणुओं में परस्पर 
सयोग न होता तब तक द्घणक ही बन न पाता, फिर स्यणक, चतुरणक आदि 
क्रम से महापृथिदी, जल आदि की सृष्टि कँसे हो पावी ? पुरातन काछ से छेकर 
आधुनिक काल तक नव-नव द्रब्यों के जितने भी आविष्कार हो रहे है सभी को 
संयोगसापेक्ष मानना पढ़ेगा। अत संथोग एक अति महत्त्वपूर्ण गुण है। संयोग गण 
अव्याप्यवृत्ति होता हैँ । अर्थात्‌ जिस अधिकरण में संयोग रहता है उस अधिकरण 
में भी उसका अमाव रहता हूँ। जैसे वृक्ष मे शासा-देश को लेकर कपिसयोग रहता 
है, और मूल-देश को छेकर उसमें कृपिसयोग का अमाव रहता है। अमिप्राय यह कि 
संयोग कमी पूरे आश्रय को व्याप्त नहीं कर पाता है । कुछ छोग सयोग को व्याप्य- 
वृत्ति मानते हैं। उनका कहना हैँ कि संयोग अवयवगत ही होता है, अवयवविगत 
नहीं, अतः बह अव्याप्यवृत्ति क्यों होगा ? 

संयोग के प्रभेद 

मयोग को प्रथमतः तीन भागों में विमक्त किया जा सकता है। (१) एक- 
कर्मज, (२) उमयकर्मंज एच (३) समोगज । मकान पर यदि कोई पक्षी आ 
अठे तो वहाँ उन दोनो का सथोग एक कर्मज होगा । क्योंकि मकान में कोई चछन 
नही, केवल पक्षी मे चलन होता है, जिमसे पक्षी और मकान दोनो में सयोग गुण उत्पन्न 
हो जाता है | उभयकर्मज सबोग वहां होता है जहां सयुकत होनेवाले दोनो द्वव्यो मे 
क्रिया हुई हो । जैसे दो पक्षी उडकर यदि परस्पर सथुबत हो, तो उन दोनो वा सयोग 
'उमयकर्म जे होग:। क्‍योंकि कर्म दोतो पक्षियों में हुआ है। सयोगज-सयोग वहाँ होता 
है जहाँ किसी अवयबी के एक अवयव के साथ किमी द्रव्य का सथोग होता है, फिर 
उस अवयबी के साथ उस द्रव्य का सयोग होता है। ज॑से हाथ से पुस्तक का सथोग होने 
पर शरीर मे जो पुस्तक का संधोग होता है वह होता है सवोगज सघोग । इसे सयोगज 
इसलिए माना जाता है कि क्रिया तो हाथ मे हो ती है ओर संयोग शरीर रूप पूरे अवयवी 
मे, अत. क्रिया के साथ एकाधिकरणता नदी बनती । और अन्य अधिकरण मे होने वाली 
क्रिया से यदि अन्य आश्रय में मंपोग की उत्पत्ति मानी जाय तो कोई व्यवस्था नही 
रहेगी । फिर तो किसी एक वस्तु में क्रिया होते पर अन्य सारे द्रव्य सयुक्त हो जाया 
करेगे । अत. मानना होगा कि शरीर-पुस्तक-सयोग कर्मज नही है, हस्त-पुस्तक-संयोग 
से उत्पन्न होने के कारण संधोगज है । 
सवोगज सयोग भी दो मागों मे विभकत किया जा सकता है, जैसे “कारणाकारण- 

संधोगज” और “कारणकारण-संयोगज” | कारणाकारण-संयोगज संयोग वहाँ होता है 


वे यदार्य-धास्म 


जहाँ एक निस्ययव पदार्थ का किसी सावयव पदार्य से संमोग होता हैं। जैज 
परमाण किसो द्रध्रगक के अवयवमूत अन्य परमाणु से आकर जुट जाग तो उतत इस 
के साथ दोते शक दर घणुक सयोग कारणावगरणसंयोयज संयोग होगा। बयोकि छत 
परमाण है अकारण और दृघरभुकावयत्र परमाणु है दमणुक का कारण । दो अग्र्यारमी 
के अतयवों में परस्पर सथोग होने पर दोनों अवमधियों का जी संयोग होगे है 
“कार्णकारणसपोगज सथोग है। क्योंकि प्रायमिक संयोग जिने दोनों में होता है 
वे परवर्सी संयोग के आयारमूत दोनों अवयवियों के बयरणीमूत अवयव हैते हैं। रा 
संमोगज सोग का इस प्रकार विभाजन प्राच्य पदार्यशास्तिरियों से नही किया है, गत 
यह विभाजन उचित प्रतीत होता है। एक नयी बात यहाँ ध्यात देने मोख दर ्ि 
अविकतर स्थछ्छों मे सवोगज सवोग को सयोग-परम्परा जन्य मानना होगे । जैसे वि 
बुक्ष की झासा के अवसवावयव के अन्तर्गत किमी भाग में यदि कोई पक्षी बैड है 
यह नहीं कहा जा सकता कि उस पक्षी का वृक्ष से संयोग नही है। किन्‍्तु यह तो हम 
किन है कि वृक्ष मे असयोगज संयोग है, वर्योकि एक देश केसाय संयोग होते के वा 
ही पूरे वृक्ष के साथ सयोग माना जाता है। परन्तु संगोगज सेमोग मोतवा भी इर् 
कठिन है कि अवयतों के उपचय या अपचय से जब आपरमाग्वस्त मेंग होते पर री 
चूक्ष की उत्पत्ति होती है, चब उस पक्षिसयोय के आश्षयभूत माग को बूंदी कं 

नही माना जा सकता, किन्तु उसकी अवयव-घारा के अन्तर्गत किसी अवर्यर् | मेक 
मानना होगा। अवयवर्संयोग से जो अवयवी का संयोग होता है उसका नाम है सै 
संयोग । जब कि वह भाग जिसमें पक्षी का संयोग होता है, वृक्ष को अवेदद 

सका, फिर वृक्ष के साथ होतेवाके पक्षिसंग्रोग को कैसे संयोगज संयोग कहा जा 

है ? अत कहना होगा कि एतादुश स्थल में संयोग फा एक प्रवाह चल पड़ता है 


विज्ञाम पक्षि-बृक्ष-सयोग में आकर होता है। ऐसा मानने के अतिरिवतत और कोई ही 
नही देख पट्ता ॥ 


पाक भी संवाग ही है जिसके सहारे रूप, रस आदि का परिवत्तेन दव्यी मेहर 
करता है । क्योंकि रूप, रस आदि के परावर्त्तक तैज:संयोग का ही द्रसरा नाम काश! 
इसके मम्बन्ध में प्राच्य पदार्यझास्त्रियों का वडा ही गहरा मतमेंद पाया जाता है। 
कुछ छोगो का कहता है कि यह रूपादि का परावत्तेक तेज:सेयोग परमाुओं * हे 
हुआ करता है, घट आदि अन्त्यावयवो द्रव्यों में नदी । जैसे घट आदि कियी पर्स 
द्रव्य वे जब प्रयछ अग्नि के अस्दर रखते है तो प्रथमतः उस घड़े कैसाय अर का (हर 
परावत्तेक” संयोग ही होता है ? अनस्तर उस चेगवानू अग्नि के साथ परमाणु की 
संपोग होने के कारण परमाणु में किया उत्तन्न हो जाती है। कवर परमाएयों मे पका: 
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वेमाग होने पर पूर्ववर्तती परमाणुद्दय-गयोग वा नाश होता है, जिससे बच्चे दर यणुक 
ग नाथ हो जाता है। दपणुक नप्द होने पर ध्यणुक का और ब्यणक माट होने पर 
पतुरणुक का, एवं फ्रमेण पूरे अपाय घट लक का नाश हो जाने पर पूरे परमाणु ि श्रार, 
प्वतन्त्र हो जाते है । तब जो उसमें अग्नि-सयोग होता है, बह रप, रस आदि या परा- 
वर्क होता है, अतः वही पाक शब्द वा अर्य है। फिर परमाणुनं में रुप, रस आदि 
फ्ो पराधृत्ति हो जाने पर नूतन रूप-रस-सम्पन्न अतारब पक्य परमाणद्रय से पत्र 
पृष्टि होती है, भौर फिर व्यणुक आदि के उत्पादन क्रम से परत घट को 
होती है । केवल घट वा ही नही, जहाँ मी वही जिस किसी भी तेज केः सयोग 
मे किसी द्रव्य में रुप, रस आदि की परावृत्ति प्रतीत होती है वहाँ सर्वश्ष इसी पैकार 
समझना चाहिए । जैसे सूर्य-किरण के सम्पर्र से यदि पेंड में आम पकेगा तो वर भी 
ऐसी ही प्रकिया समससी होगी । 
कुछ ठोगो का कहना है कि सर्वत्र पावस्थछ में परमाणु पर्यस्त घट-मग नहीं होता 

वग्मोकि मियमत, ऐसा होने से “यह वद्दी घट है” इस प्रवार जो प्रत्यम्ज्ा होती है 
बहू न हो सकेगी । अत जहाँ प्रत्यमिन्ना नहीं होती है और आकृति भिन्न हो जाती है, 
वहाँ अवयवी का नाश मानने पर भी प्रत्यमिना स्थल में इस प्रकार पाक को प्रक्रिया 
माननी चाहिए कि, प्रत्येक सावयव द्रव्य सच्छिद्र हुआ करता है वेगवान्‌ तेज का सपोग 
उस छि4्र-द्वार से भीतर तक हो जाता है, अत पूरा अवयवी यथापूर्व अवस्थित होता 
हुआ भी पक जाता है, उसमें रूप, रस आदि वी परावृत्ति हो जाती है। यदि ऐसा न हो 
तो जहाँ कच्चे घड़े में कोई नाम या चित्र खोद देते है वहां पकने के बाद वह चित्र या 
नाम उपलब्ध नही होना चाहिए, मिट जाना चाहिए | वर्योकि पूर्वोवित मतानुसार 
परमाणुपर्यन्त भंग के अनस्तर तो नृतन ही घट उत्पन्न है, उसमें नाम कंसे भा 
जाता है। परन्तु परमाण्वन्त-मंगवादी इसके उत्तर में कहने है कि पाकातिरिवत स्थल 
मे, जहाँ कि पूर्व घड़े में नाम आदि अंकित था और उस घडे से सुई आदि के द्वारा कुछ 
रेणुओं को अछग कर दिया गया, तादूझ् स्थल में यह समी को मानना पड़ेगा कि पुर्व- 
घट का नाश होकर नूतन खण्डघट की सृत्टि हुई है। फिर वहाँ वयों नहीं यह प्रध्स 
उड सदा होता कि बह खुदा हुआ नाम कँसे अक्षुण्ण रह जाता है । अत उमयस्थल में 
अदभुत कारण-शवित के सहारे समान रूप से उक्त शका का निराकरण करना होगा + 
पाक वस्तुत' संघोग नहीं किन्तु क्रिया है यह बात आगे क्रिया-विवेचन-स्थछ में 
चतलायी जायेगी | 

विभाग गुण 

जिस गुण से संयोग का नाग हो, वह विभाग है। प्रथम क्षण मे द्रव्य में किया उत्पन्न - 








छद यंदार्य-दास्त्र 


हीती है । द्विकाय क्षण में विभाग उत्पन्न होता है। उसके पर-क्षप में पर्व संगोर 
नाझ होता है। अत डितीय क्षण में होने वाला विभाग संयोगनाशक भी है, बोध 
भी है, इसलिए वह विभाग कहुलाता है । जैमे दक्ष में टकते हुए फेक; परत बाद 
प्रथमत, वेगवान्‌ वायु के सयोग से क्रिया उत्पन्न होती है, अर्थात्‌ कल,पत्ते आदिम 
से हिलने लगते है। फिर उनमे शाखा के साथ विभाग-युण उत्पन्न होता है; जिसे 
के साथ होने वाले फल, पत्ते आदि का सयोग नः्ट हो जाता है, बिंससे वे कक 
आदि पिरते है । अयवा यो समझना चाहिए दि जो गुण, किया के अव्यवहिंत पा 
मे नियमत: उत्पक्ष हो, उसका नाम विभाग है। क्योंकि क्रिया उतप्न होते पर किंग 
अनिवार्य होता है । 

इसे सयोगामाव नहीं कहा जा सकता । वर्योकि संयोगामाव वो चर और हैं 
'डन दोनो में भी है किस्तु इन दोनों को विमक्‍त नही कहा जा सकता है । यतः है 
वियमतः संयोगपूर्वक होता है, चस्द-सूर्व में कमी संबोग नही था। अतः विभाग ५५ 
कहा जा सकता । इसे सयोगनाश मी नहीं कहा जा सकता, वयीकि मह अं 
का कारण है। कारण और कार्य दोनों एक नही होते । साथ ही मह मी बात है कि 
विमक्त हुए” इस प्रकार ज्ञान वा व्यवहार-स्थल में नाश श्रत्तीत नहीं होता । 
“बृषक्तव ' इसलिए नहीं माना जए सकता कि पृथकुत्व तो उनदो पदार्थोदा्े 
होता है, जिनमें कमी सयोग नही होता । कित्तु विभाग उन दोदों का नही हो की! 
जेंसे सूर्थ और चन्रमा का | अन्योन्यामाव इसे इसलिए नही कहा जा सकेगी हि या 
तो सयुकत दो पदार्थों से मी होता है, किस्तु विमाय संवुक्तावस्था में नही होता 
बट और पद परस्पर संयुक्त होते है तव उन्हे विभक्त नही कहा जात हि। 
'परस्पर भिन्न कहा जाता है | अत: विभाग एक स्वतस्त्र गुण है । 
पफिभाग के प्रभेद 


विभाय भी सपोग के समान तीन प्रकार का है । एक-कर्मेज, उमरमन्‍कमेज 
“विमायज । एक उव्य में ही क्रिया की उत्पत्ति होकर यदि दी द्वब्यों मे परशिर 27 
-हो, तो वह एक-कर्मज होता है । जैसे---एक मकान से पक्षी के उड़ने पर मेक हे 
पक्षी इन दोतों का जो विभाग होता है वह एक-कर्मज है। जहाँ दोगों सशक्त 
में किया होने के कारण दोनों विमक्‍त होते हैं वहाँ विभाग उसय-कर्मज हों 
चुस्तक से हाथ हटने पर जो झरोर और पुस्तक में दिमाग होता है वह दिम्ाय जिया 
है। उमर कर्ज न मानकर विमागज मानने में युवित चही है जो संयोगजर्समोंत मी 
में है। अयग्त हाथ को किया पूरे झरीर की क्रिया नही, क्यों कि समग्र अवय्वों में हर 
जहोने पर ही अवबवी में कम्पन माना जाता है । कम्पन होगा दूसरे में और विश है 
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एयगा किसी दूसरे का, ऐसा माना मही जा सबाता । अत जब कि वमम्पन झरीर में 
ही, शरोर दे: जवयव हाथ में हुआ है, तब शरीर-पुस्तक विभाग को कमज नहीं 
हा जा सकता । अगरया उसे “हस्त-पुस्तव-विभागज” मानना होगा । 

विभागज-विमाग भी दो प्रकार का है, जैसे कारण-मात्र विमागज और कारणा- 
गरण विभागज । एफ कपाल से अपर कपाछ का विभाग हीने पर जो कपाझछाकाग्य 
ब्रमाग होता है वह होता है, बारणमात्र घिनागज । बयोकि दोनो क्या एक घट 
; प्रति कारण होते है, अत कपालद्य वार विनाग टोता है बगरणमात्र विभाग और 
से उत्पन्न कृपालाकाश-विभाग कहछाता है बारणमान विमागज़ । कारणाकारण 
प्रमागज का उदाहरण काय-पुस्तक-विमाग आदि समसना चाहिए। व्प्रोकि वहाँ 
धरम विमाग बारण और अकारणों का होता है। हाथ है घरीर का कारण जौर पुस्तक 
| अकारण । बपाछों में परस्पर विभाग होने पर तज्जस्य रूप से अभिमत कपाराकाश- 
बमाग को एवं तत्ममान अन्य विभायो को कर्मज न मानकर विभागज मानने में 
ह थुतित है कि कपालों का परस्पर विभाग होता है आरम्मक-सयोग का विरोधी 
वभाग, और कपाल आफकाण वा विभाग होता हूँ अनारम्मक सयोग कय विरोधी 
वमाग, क्योकि दो कपाछों में परस्पर विभाग होने पर घटारम्मक कपाल-द्रय का 
योग नष्ट होता है । कपाछ के साथ आकाश का विमाग होने पर जिस बपाछा- 
ग़श समोग का नाश होता हैं बह किसी द्रव्य का आरम्मक नहीं होता । ऐसी 
रिस्थिति में एक क्रिया इन दो विभागों को नही उत्पन्न कर सकती । 

यदि फिर भी ऐसा मानने का आग्रह किया जाय तो कमल-कली के सखिलने के 
प्मय ही उसका नाथ होने छूग्रेगा | क्योकि कमछ-दल में दो प्रकार के संथोग रहते 
है, एक नाछ के ऊपर कली के निम्नमाग में और दूसरा फूल के अग्रभाग में । सूर्यो- 
द्य के अनन्तर किरण-सम्पर्क से कमल-दलो के अग्रमाग में क्रिया होने पर अग्रदेद्ष में 
विभाग होता है किन्तु नीचे के देश में विभाग नहीं होता है, क्योंकि ऊपर होनेवाला 
विभाग हूँ अनारम्मक-सयोग-विरोधी, और नीचे का विभाग होगा आरम्भक-सयोग- 
विरोधी, यदि एक ही क्रिया दोनों विभागो को उत्पन्न करे तो दोनों स्थानों मे साथ 
ही विभाग हो जाने के कारण दलों के दोनों सयोग नप्ट हो जायेंगे । जिससे विकास 
के बदले उसका विनाश अनिवार्य हो जायेगा । अत. कपालद्धयविभाग और कपाछा- 
काशविभाग इन दोनों की उत्पत्ति एक क्रिया से नहीं मानी जा सकती | सुतरां 
कपालाकाश विभाग को कर्मज न मानकर विभागज मानना ही होगा | यह ध्यान 
रसने की बात हूँ कि अनारम्भवादियो के मत में समोगज सयोग या विभागज विभाग 
मानने का कोई प्रयोजन मी नही रहता, और इन दोनों की सम्भावना भी नही रहती ४ 
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जाय फि अधिकगमन-मपेक्ष परत्व मानने पर अनुल्लध्य अत्पुन्नत-पर्व॑तब्यवहिल निकट 
देश को दूरत्वापत्ति होगी, तो यही उत्तर होगा कि तादुश स्थल में तब सके दूरत्व 
माना हो जाता हूँ, जब तक अत्पराछमापेक्ष सम मार्ग नहीं बन जाता । 
किन्तु यहाँ यह ध्याव रखने की वात है दि, इस विवेचन में हमारे कुछ प्राचोन 
पदार्थ मास्त्रियों के विवेचन से सूक्ष्म अन्तर पता है । क्योकि वे ज्गेप्टत्वस्वन्प 
कान्कि परत्व को अधिक सूर्योदियकालम्थितिकत्व-रप बहुतरसू्य-परिस्पत्दान्तरिलि- 
स्वात्मक न मानकर उससे ज्ञान से उत्पन्त होने वाला मानते है । दूरत्वस्वरूप देंशिक 
परत्व को भी बहुततर मूर्तान्तरितत्वस्वरुप न मानकर बहुतरमूत्तंसयोगान्तरितत्व के 
ज्ञान से उसकी उत्पत्ति मानते हूँ । सम्मव हूँ उन छोगो को ऐसा कहने में यह मय 
हुआ हो कि तब तो वह कोई सयण्ड धर्ममात्र होकर ही रह जायगा, परत्व 
स्वतस्त्र गुण नही रह सकेगा । परन्तु यह कोई दोष नहीं, क्योंकि “जातिभिन्न चक्षु- 
मत्रिप्राहय रूप है” ऐसा कहने पर बया रूप का गुणत्व सण्ित हो जाता है ? इस ग्रन्य 
के झेसक ने जो कुछ यहां विचार-स्वातन्म्य का अवछूम्बन किया है, इसक/ कारण 
यह है कि यदि वस्तु क्रियाशील हो तो दूरवर्ती पदार्थ मी निकटवर्त्ती हो सकता है, 
अत, दूरत्वह्वप परत्व को तो मियत नही माना जा सकता । परन्तु ज्पेप्टत्व-स्वरूप 
परत्व के सम्बन्ध में यह बात नही है, वह नियत ही रहता है, बडा भाई कमी 
छोटे भाई से छोटा नही होता हैँ । यदि “बहुतरसूर्थ-परिस्पन्दान्तरितत्व” के ज्ञान 
से ज्येप्ठत्वरूप परत्व की उत्पत्ति मानी जाय, तो जबकि बड़े भाई में अधिक 
सूर्योदियान्तरितत्व का ज्ञान किसी को नही रहेगा तो वह ज्येप्टत्व से रहित हो 
जायगा, जो अनुभव के बाहर की बात है । इतना ही नही, यदि किसी भ्रान्‍्त मनुष्य 
को छोटे भाई के बारे मे “बहुतरसूर्योदियास्तरितत्व” का ज्ञान होगा तो तत्त्वतः 
उसमें ज्येप्टत्वस्वरूप परत्व की उत्पत्ति हो जायगी और बह ज्येप्ठ कहा जायगा। 
यदि इस नत्रीन विचार में कोई सार हो तो कहना होगा कि अपेक्षाबुद्धि की 
कारणता केवल दूरत्वरूप परत्व के प्रति हूँ, ज्येप्ठत्वहूप परत्व के प्रति नही । 
अपरत्व 
“बह इससे अपर हू” इस प्रकार का ज्ञान एव वाक्‍्य-प्रथोग जिस गुण के आधार 
'पर होता है वह्‌ अपरत्व है। अपरत्व परत्वसापेक्ष हुआ करता है । अर्थात्‌ किसी को 
“पर” समझ कर उसकी अपेक्षा से विसी को “अपर” समझा अथवा कहा जा 
सकता हूँ । अतः: यह भी परत्व को समान “यह एक है और यह एक” इस प्रकार 
होने वाली अवेक्षाबुद्धि से उत्पन्न होता है। “अपर” शब्द का अधिकतर प्रयोग 
लोग “अन्य” अये में किया करते है, किन्तु यहाँ उसका विवेचन नही हो रहा है । 


० पदार्य-शास्त्र हे 


यह एक गुण पदार्थ हैँ और अन्यत्व, गेंद, भिन्नता आदि अमावस्वरूप हैं। धुत 
अपर में "अ” का अर्थ अमाव मान कर उसका परत्वाभाव अर्थ नहीं समझना चाहिए 
प्राचीन-आचार्य पूर्वोक्‍्त परत्वगृण के समान इसे भी अवेक्षाबुद्धि के गाश होते 
परक्षण में नप्ट होनेवाछा मानने हैं। इसमे भी गुवित वही है जो परत्ाताग है 
लिए कही गयी है। अर्यात्‌ यदि अपरत्व रूप, रस आदि के समान द्रव्य में सागीश 
से रहता तो फिर उस वस्तु को देखने ही यह “अपर है” ऐसा ज्ञान हो जाता पार्ति 
था । किन्तु ऐसा होता नहीं । “यह एक हैं और यह एक” इस प्रकार अपेक्षणृददिः 
पूर्वक किसी को पर समझकर उसकी अपेक्षा से प्रकृतत वस्तु को “अपर” बह 
जाता है । 
अपरत्व के प्रभेद है 
अपरत्व के मी दो प्रसेद हैं, कनिप्ठत्व और विकटत्व | कमिप्ठत्य है की 
(उम्र की) न्‍्यूचता । यही कारण हैँ कि छोटा भाई कनिष्ठ कहलाता हैं। एव 
में छोक में “अपर” शब्द का प्रशेय “कवि अपर शह्या होता है” इत्सादि सा 
चाहिए । इस “अपर” झब्द को “अन्य-वाचक” भी साना जा सकता है; महँ 8 
सभत नहीं मादूम होता, क्योंकि तव अपर झब्द के प्रयोग-स्थल में जो उस बख 
परचाहुत्पत्ति का भान होता है वह नहीं हो सकेगा । जैसे यह कहा जान रा ति 
अपर कोछिदास है” तो इस प्रशसनीय व्यक्त में मूछ' कालिदास की मत हे 
पश्चात्‌कालीनता एवं गुणगत किज्चिन्ययूतता भी प्रतीत होती है । अपर को है 
अन्यार्थक मानने पर उन अर्थों की अमिव्यवित नही हो सकती । परत्व के प्रकर्स 
में कहे गये नवीन विचार के अतुसार यहाँ भी कनिष्टत्वस्वरूप अपरत्य ो के 
सूर्योदबिकजीदतकालता” स्वरूप कहा जा सकता है। अ्यत्‌ जिसके रे 
के बीच में होने वाले सूर्योदय की संख्या कम होगी वह, जिसके जीवन! 
सूर्योदय की संख्या अधिक होगी, उसकी अपेक्षा कनिष्ठ, अपर, छोटा आदि एम 
इकारा जायगा । सूर्यीदिय झब्द से सूये॑ की क्रियामात्र अमिप्रेत है, अन्यवा ० 
दिन के अन्दर उत्पन्न होने बाढी दो वस्तुओं में ज्येप्ड-कमिप्ठभाव नही ही संग! 
यहाँ एक वात विचारणीय है, यदि वर्गनप्ठत्वस्वरूप अपरत्य को सूर्य हि 
की अत्पता के आधार पर स्थायी माना जामगा, तो रूप, रस्त आदि की समा हर 
भपेक्षाबुद्धि के बिना भी जात होना चाहिए । इसका उत्तर यह हैं कि कवि. 
नाव के प्रति अपेक्षाबुद्धिशान को कारण मान लिया जायगा, अतः उसके किया 
किसों वे “पर” समसे बिना कियी भी वस्तु में कमिप्टल्वस्वरूप अपरत्व वा री 
सम्पन्न नहीं होगा। इसी कामिप्टल्वस्वरूप अपरत्व को काहिक अपर'त 
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जाता हैं । 
दूसरा है दैशिक अपरत्व, जिसे निकटत्व कहा जाता हूँ । व्यवहरत्ता एव “अपर” 
रूप से व्यवहार्य वस्तु के बीच यदि परिच्छिन्न पायिव, जलीय आदि द्रव्यों की राख्या 
कम होगी तो वह वस्तु, उस बस्तु की अपेक्षा से “अपर”, “निकट” आदि कहलायेगी, 
जिसके एवं व्यवहर्त्ता के बीच उन मूर्तते द्रव्यों की सस्या अधिक होगी। जैसे काशी में 
विद्यमान मनुष्य यह कह सकता हैं कि कलकतें की अवेक्षा से पटना निकट है । 
बयोकि काझी स्थित उस व्यवित से लेकर कलकत्ते के बीच तक जितनी पाथिव, जलीय 
आदि परिच्छिन्न वस्तुएँ है, काशी से पटने तक में उनसे कम है । परन्तु यह ध्यान 
रखने की वात है कि परत्व किवा अपरत्व रूप से व्यवहार वस्तु के स्थानान्तरण-- 
स्थल में वह वस्तु दूर भी हो जा सकती है जो कि पहले मिकट थी ! 
ज्ञान 
जिस गुण के सहारे प्राणियों की समस्त जीवन-चेप्टा सम्पन्न हो वही है बुद्धि, 
शान । स्वस्थ-चित्त मानव की तो बात क्या, पागल भी जो कुछ करता है, कुछ-न- 
कुछ समझ कर ही करता हूँ ) मले ही उसका समझना गलत हो । मनुप्य ही नहीं, 
कीट-पतंग तक सभी प्राणी जो कुछ करते है, कुछ-न-कुछ समझ कर ही करते हैं । 
उसी समझने का नाम वृढ्धि,ज्ञान इत्यादि है। कुछ लोग “बुद्यते अनया इति बुद्धि” 
इस व्याख्या के अनुसार अस्त.करण को बुद्धि कहने है। परन्तु यहाँ वह विवक्षित नहीं 
है, क्योंकि अस्त करण द्रथ्य है, गुण नही । किन्तु “वोयो वुद्धि:” इसके अनुसार वह 
ज्ञानात्मक गुण है । प्राचीन पदार्थशास्त्रियों ने इसे आत्मा का गुण माना है। इस 
सम्बन्ध में उन लोगों की युवित यह है कि जो किसी भी वस्तु को समझता है उसे 
उस विपय में इच्छा होती है, फिर मीतर-ही-मीतर प्रयत्न होता है, अनन्तर उसके 
सहारे बाहर झरीर में चेप्टा होती है । इच्छा, यत्न आदि आत्मा के गुण हैं, अतः 
ज्ञान भी उसी को होना चाहिए । 
कुछ लोगों का मत है कि ज्ञान आदि आत्मा के गुण नही हैं, अग्त.करण के धर्म 
है । किन्तु यह्‌ समुचित इसलिए नही कि किसी भी वस्तु का स्वरूप प्रतीति और 
वाक्‍्य-प्रयोग के आधार पर निर्णीति होता हैँ । “मैं इस बात झो जानता हूँ”, “मैं 
इसे नही जानता” इस प्रकार का ज्ञान तथा वाव्य-प्रयोग सभी छोग किया करते हैं । 
“मै” अपने को अर्थात्‌ आत्मा को ही कहा जाता है। मन, यानी अन्त.करण के 
लिए तो “मेरा मन”, “मेरा अन्तःकरण” इसी प्रकार का ज्ञान तथा वावय-प्रयोग 
पाये जाते हैं । जब कि “मैं जानता हूँ” इसी प्रकार का ज्ञान एवं वाक्य-प्रयोग होता 
है तो मानना पड़ेगा कि ज्ञान “मुझे”, अर्थात्‌ आत्मा को होता है। एतदतिरिक्त 
६ 


दर पदार्य-ास्त्र 


प्राचीनों ने इस सम्बस्ध में यह भी युक्ति बतलायी है कि एक काले वहुँतते ही 
न होने के करण मत यर अन्तःकरण अति क्षुद्र, अगु-परिमाण है, यह मातता हो 
गुण च्टी प्रत्यक्ष किया जा सकता है जिसके आधार में महत्व हो। गही वाल ई 
कि पायिव परमाणु का रूप नही देखा जा सकता, किन्तु घड़े का रूप देंता जताई! 
अब यदि ज्ञान अन्त.करण का गुण हो तो उसका कीई प्रहक्ष नहीं कर पा! 
किन्तु सभी छोग ऐसा समझते हैं कि “मैं समझता हूँ, मैं जानता हूँ द्वार] 
अत, ज्ञान आत्मा का ही गुण है । 

शरीर के अन्दर “पुरीतत्‌” नामक नाड़ी से बाहर जब मन आत्मो के 
है तो ज्ञान गृण उत्पन्न होता है, क्योंकि ज्ञानमात्र के प्रति आत्म खबोग एं 
खड़,मन -संथोग करण होते है । यही कारण है कि गाड़ निद्धास्वहूप सुपरष्ति के 
में ज्ञान नही उत्पन्न होता है । क्योंकि “पुरोतत्‌" नामक नाड़ी त्वक्‌ से हि 
है । सुपुष्तिकार में ज्ञान इसलिए नही माना जाता कि ज्ञान कमी विविध 9 
ह्ता । यदि सुधुध्ति में ज्ञान होता तो सोकर उठवे के वाद छोग विपय को हा 
फरते, किन्‍्तू करते नहीं, अतः मानना होगा कि सुपुष्तिकाल में ज्ञान नही हो 
फुछ छोगों का कहना है कि “मैं खूब सोया” इस प्रकार स्मरणात्मक जन जोगी 
होता है, और स्मरण अनुभव के बिना नही होता, अत. मानवा होगा कि सुपृष्तिताी 
में अन्य विषयों का अनुभव भले ही न हो, किन्तु सुधृग्तिस्वरूप अवस्था की। ता 
अवश्य होता है) किन्तु यह वाद इसलिए सही नही है कि मनुष्य जामने पर रा 
सोमा” इसके साय “कुछ नहीं समझा” यह भो समझता एवं कहता हैं! 
सुधुष्त ब्यवित को समझ होती तो “मैं कुछ नही समझा” इस प्रकार पीछे कह. 
समझता £ रही बात यह कि "मैं खूब सोया” यह स्मरण कँसे होता है, मे बे 
विना अनुभव का स्मरण तो होता नही । इंसका उत्तर यह है कि जागरगीनी 
जो “मैं'यूब सोया” यह ज्ञान होता है वह स्मरण नही, अपितु अपनी शारीशि 
मानसिक अवस्था को देखकर उसके आधार पर वह अनुमात किया जा 
अनुमान में विशिष्ट रूप से पूर्वानचुमव की आवश्यकता नही होती। 

ज्ञान की स्थिति के सम्बन्ध में प्राच्य-पदार्यशरास्त्रियों का यह मत है *ि १ 
जिस क्षण में उत्पन्न होता है उससे तीसरे क्षण में वहुनप्ड ही जाता है। ह 
“उसके उत्पत्ति-क्षण को भी उसका अस्तित्व-क्षण माना जाय तो बह दी कक हे ईं 
होमरे दाग में नष्ट हो जाता है । और केवल स्थिति देती जाय तो वे 
एक क्षणमात्र रहता है । विम्तु इसके अपवाद-स्थरूप “अपेक्षादुद्ि” नाम दा 
घतुब॑ क्षण में नध्ट होने वाछा माना जाता हैँ । इसका कारण यह किऐसा 
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पर “में दो है” इस प्रकार दो द्रव्यों का प्रत्यक्ष नही हो सकेगा, क्योंकि प्रयम 
"क्षण में “यह एक हैँ ओर यह एक” इस प्रकार अपेक्षाबुद्धि होगी, द्विवीय क्षण में 
उन दो वस्तुओं में द्वित्व नाम की सख्या उत्पन्न होगी, तुतीय क्षण में द्वित्व के धर्म 
दित्वत्व का ज्ञान होगा और अवेक्षाबुद्धि नष्ट होगी । इसका फल यह होगा कि द्वित्व 
के ज्ञानकाल में हो द्वित्व मर जायगा, फिर पर क्षण में “ये दो है” इस प्रकार द्विंत्व- 
विशिष्ट द्रव्य का प्रत्यक्ष नही हो सकेगा, क्योंकि प्रत्यक्ष कमी अवर्त्तमान वस्तु का नहीं 
होता । चतुर्थ क्षण में अपेक्षाबुद्धि का नाञ्म मानने पर कयंचित द्वित्वनाग-क्षण में 
उबत प्रकार से द्वित्वयुक्त द्व्य का प्रत्यक्ष हो सकेगा । 
कुछ लोग, जो कि वस्तुमात्र को क्षणमगुर मानते है किंवा वस्तुमात्र को क्षणिक 
ज्ञानस्वरूप मानते है, वे ज्ञान को अस्थिर मानते है । अर्थात्‌ उनका कहना है कि 
ज्ञान उत्पन्न होने के परक्षण में ही नप्ट हो जाता है। परन्तु यह इसलिए युक्तियुकत 
नही मालूम होता कि ऐसा होने से विययों का प्रकाशन अर्थात्‌ विपयीकरण नही हो 
सकता । दीप यदि जलाते ही नप्ट हो जाय तो क्या वह घट, पट आदि विवयों को 
दिखला सकेगा ? कमी नही | यदि कहा जाय कि बिजली के खमकने पर पदार्थ 
अकाझन कैसे होता है ? तो इसका उत्तर यह है कि क्षणकाल अति सूद्षम है, विद्युतू- 
अकाश एक क्षण में ही नप्ट नही हो जाता है । अत. ज्ञान को तृतीयक्षण-विनादय 
मानना चाहिए । 
कुछ लोगों का कहना है कि जहाँ दीर्घकाछ तक एकटक किसी एक वस्तु को देखा 
जाता है, या उसकी चिन्ता की जाती हूँ, ऐसे स्थल में ज्ञान को तव तक स्थायी मानना 
चाहिए जब तक विपय का विधवीकरण होता रहे। अर्थात्‌ ज्ञान ऐसे मौके पर तृतीय 
क्षणनाइ्य नही माना जा सकता । परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नही है, क्योंकि ऐसे स्थल 
में ज्ञान की घारा होती है । अर्थात्‌ दीप की झिसा जैसे तत्त्वत दीर्धंकाल तक एक ही 
। नही रहती, किन्तु अव्यवहित उत्पादन के कारण, छोग उसे दीघेकाल्स्थायी समझते 
है । इसी प्रकार कही-कद्ी धाराव।हिक कारण से घाशवाहिक ज्ञानोत्पादन होता 
है. जिसे लोग एक ही ज्ञान भान बैठते है । 
ज्ञानें का नाम कैसे होता है ? उसका नाणक कौन है ? इसका यह उत्तर है कि 
! आत्मा और आकाञ्म के विश्वेव गुगों का यह स्वभाव है कि अपने अव्यवहित-पर- 
/ चर्त्ती योग्य विशेष गृण से उनका नाझ होता है ।अर्वात्‌ किसी आत्मा में एक ज्ञान के 
( चाद जो भी कोई ज्ञान, इच्छा या प्रवत्न गुण उत्पन्न होता है, वढ़ी उस ज्ञान का नाझक 
2 द्वीता है। जैसे किसी को फूल का ज्ञान हुआ और उसके ढीक पर क्षण में यदि उसको 
इच्छा उत्पन्न हुई तो उस इच्छा से वह पूर्ववर्ती ज्ञान नप्ठ होता जाता है । फिर 
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इच्छा के पर क्षण में जब उसे पाने के लिए प्रयत्त उत्प्त होता है तो उस के 
वह इच्छा मारी जादी है। उमी प्रकार यत्न के अनस्तर जो जात, ईच्छी बाद 5 
समोग्य आत्मविशेषगुण उत्पन्न होता है, उससे यह यत्न मर जाता है। इसी 9 
सर्वत्र समझना चाहिए । योग्य विशेष गुग कहने वय अभिश्राय यह हैकिआ। 
और भावना (सस्कार) गृण न तो ज्ञानादि के नाशक होते हैं और न ज्ञावारि 
नाइ्य ही होते हैं, क्योंकि वे योग्य नही माने जाते । का 
ज्ञान गुण में यही विशेषता है कि यह मोग और मोक्ष दोनों का देने वालो है 
है। क्या नास्तिक और वया आस्तिक, समी दार्शनिक इस गुण की महता है दा 
बड़े ही उत्साह से करते हैं। सम्यक ज्ञान के द्वारा अल्प सांसारिक अम्युंदय । दा 
बडे-से-बड़े फल, परमनिर्वाण रूप मोक्ष पर्यन्त मिलते है, और असम्यर्क 
पतन की पराकाप्ठा तक प्राप्त होती है, इस बात को सभी छोग 
मानते है । 
ज्ञान के प्रभेद है ! 
ज्ञान का विभाजन अनेक प्रकार से होता है, जिसमें एक प्रकार इस ते 
कि ज्ञान के दो प्रमेद है--सविकल्पक और निविकत्पक । जिस ज्ञान में कोई व 
विश्येष्य, विशेषण किया दोनों से सम्बद्ध विषयरूप से नही प्रतीत हो, वहें शा 
कल्पक होता है । ऐसे ज्ञान का मन से भी प्रत्यक्ष नही किया जाती है, बा 
निर्विकल्पक ज्ञान का प्रत्यक्ष नही होता, वह केवल अनुमेय होता है। रस का 
ज्ञान के द्वारा इसका यह अनुमान किया जाता है कि इसके अव्यव्हित पूरे गई 
कल्पक ज्ञान भी हुआ है | निविकल्पक ज्ञान मानते की युवित यह है कि हो 
ज्ञान का ही दूसरा नाम है सविकल्पक ज्ञान । विश्विष्ट ज्ञान तव तक कमी हि गे 
सकता जब तक विशेषण को स्वतन्त्र रूप से न समझ छिया जाय | जे नीड ५ ४ 
जब तक स्वतन्‍्ध्र रूप से न समझ लिया जाय तब तक “यह नीली साई 
ज्ञान कमी नहीं होता । अतः “नीली साडी है” इस ज्ञान से पहले नील रा 
आवश्यक होगा । ५ के वितेपर 
यदि उस नील ज्ञान को भी सविकल्पक माना जायगा, ती उस नील * गे 
होने वाले “नीलत्व” का भी ज्ञान अपेक्षित होगा | और फिर नीलत्वर्ग का 
यदि सबिकल्पक अर्थात्‌ सविशेषणक होगा तो उस विशेषण का भी जैव 
होगा । इस प्रकार अनवस्था हो जायगी और उद्देश्य “यह नील साई , 
ज्ञान होना चहुत ही दूर हो जायगा | अत: सविकल्पक ज्ञान के कारणीमूत 
ज्ञान को निविकत्पक मानना चाहिए । जैसे “नीली साड़ी है” इस शत के 
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(हित पूर्व में होने वाला ज्ञान नीलत्वस्वरूप विशेषण से रहित रूप में होता है। अर्थात्‌ 
केवल नौल (रूप) और साडो इन दोनों का स्वतन्त्र रूप से ज्ञान होता है, उगमें 
विशेषण का विवयीकरण नही होता हूँ, जिससे यह प्रश्न उठेगा कि उसके विशेषण 
का ज्ञान कैसे होता हैँ । अतः स्वतन्त्र माव से “नीलत्व, मोल और साडी” इस प्रकार 
निविकल्पक ज्ञान के पर क्षण में “यह नीली साड़ी है” ऐसा ज्ञान होता है । अतः 
निविकल्पक ज्ञान मानना चाहिए । 
यदि “यह नीखछी साड़ी है” इस ज्ञान को विशिप्ट ज्ञान न मादकर “विशिष्ट- 
चैभिष्ट्यावगाही” अर्थात्‌ विशेषण के विशेषण तक को वियय करने वाला ज्ञात 
माना जाय तो सविकल्पक का सरल उदाहरण “नील” यह्‌ ज्ञान समझना चाहिए । 
किस्तु उबत प्रत्यक्ष ज्ञान को भी विशिष्ट-वैशिप्ट्यावगाही” मानने पर सविवल्पक के 
अव्यवहित पूर्व में निविकल्पक ज्ञान आवश्यक है, यह नियम खण्डित हो जाता है । 
क्योंकि विशिष्ट-वैशिप्ट्यावगाही ज्ञान के अव्यवहित पहले निविकल्पक नहीं, किन्तु 
“विशिष्ट बुद्धि” स्वरूप सविकल्पक ज्ञान होता है । 
बौद्ध दार्भनिक केवल इसे ही यथार्थ ज्ञान मानते हैं। उनका कहना है 
कि सविकल्पक ज्ञान में मिथ्या (असत्‌ ) विशेषथ, विश्येष्य और सम्बन्ध तथा शब्द 
आदि का विपयीकरण होता है, अतः यह यथार्थ नही हो सकता । किन्तु निविकल्पक 
में केवल शुद्ध वस्तु मात्र विषय होती हैँ , अत. वह यथार्थ ज्ञाव होता है । बौद्ध 
दार्शनिक छीग प्रत्यक्ष और अनुमिति दो प्रकार का प्रमाग्ञान मानते है, एवं निविकल्पक 
को ही प्रमा मानते है। इस दृष्टि से निविकल्पक को सामान्यतः ज्ञान का मेद माना 
जायगा । किन्तु आस्तिक दार्शनिकों के मत में इसे प्रत्यक्ष ज्ञान का भेद समझना 
चाहिए। युवितयुवत भी यही मत मालूम होता है, क्योंकि अनुमिति आदि प्रमा कभी 
निविकत्पक हो ही नही सकती । पक्षस्वरूप घर्मी (उद्देश्य) में साध्यस्वरूप विधेय के 
ज्ञान का माम अनुमिति है, उसे भला निर्विश्वेष्य-विशेषण-ससर्गंक कँसे माना जा 
सकता है ? 
अद्वैत-बेदान्ती लोग प्रत्यमिज्ञा अर्थात्‌ “यह वही मनुष्य है” इत्यादि ज्ञान को 
भी निविकल्पक मानते है। उनका कहना है कि उक्त ज्ञान में केवल अखण्ड मनुष्य 
व्यक्ति का ही विधवयीकरण होता है, “वह” और “इस” अर्थात्‌ तत्ता और इदन्ता 
का विपयीकरण नही होता । क्योकि “वह” कहने से अतीत काल का और “यह” 
आहने से बर्तमान काल का भान होता हूँ, और दोवों कालों का सम्बन्ध एक काल में 
कमी नहीं हो सकता। अतः विष्द्ांध को छोड कर केवल मनुष्य व्यवित का विवयो- 
करण मानना होगा। सुतरा “यह वही है” इस ज्ञान में विशेषण, विद्येष्य और सम्बन्ध 
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विवय नही द्वोने के कारण, इसे सिथिकल्पक मानना होगा। किल्तु अन्य दाग 
ऐसा नही मानते, वे इसे राविकल्‍्पक ही मानते है। उसका कहना है कि मे बी 
“इसे” दीनों को जब अभिन्न समझा जा रहा है, तो मानता ही होगा कि उत गा 
में “अमेद” सम्बन्ध का विपयीकरण होता है, अतः उस ज्ञान को केवल बुत 
नही कहा जा सकता। सविकल्पक वह ज्ञान होता है जिसमें विशेषण, विशेत और 
सम्पन्य, इसका विययौकरण हो । जेंसे “यह नौछी साड़ी है” इत्यादि । हु 

सिकल्पक शान दो भाणों में बांदा जा सकता है, जैसे “व्यवसाय” और हा 
व्यवसाय” । ध्यवसाय- ध्ञान वह है जिसमें श्लान-राहित वस्तु को भर्ति हों है। 
अनुव्यवसाय वह होता है जिसमें ज्ञान-सहित वस्तु का विषयीकरण होता है। १ 
“महू मैं जानता हैं कि यहे नीली साड़ी है”, “यह मुझे मालूम है कि यह नीलीए 
हैं” इत्यादि । कुछ दार्शनिक अनुध्यवसतायात्मक ज्ञान नहीं मानते हैं। $४ 
व्यवसाय और अनुव्यवसाय दोनों को मिला कर एक ही ज्ञान मानते हैं। 
ज्ञान के अन्य प्रभेद 

ज्ञान को प्रथमतः अनुमव और स्मरण इन दो मायों में विभकत समझती चार ; 
अनुमव बह ज्ञान होता है. जो सस्कार के द्वारा स्मरण-झ्ञान को उत्पन्न करे है 
अनुमव-न्ञान को प्रत्यक्ष, जनुमिति, उपभिति और शाब्द इन चार भागों ह 
विमकत समझना चाहिए। प्रत्यक्ष वह ज्ञान है जो किसी भी इचक्िय से न 
सप्निकर होने पर उत्पन्न होता है। जैसे फूल के साथ चक्षु के जुटरी पर “मह की 
ऐसा जो चक्षु से ज्ञान द्वोता है, वह प्रत्यक्ष ज्ञान है। कुछ छोग विधय के साथ दि 
सप्तिकर्ष स्थल में शब्द से भी प्रत्यक्षज्ञान मानते है, जैसे यदि कीई अपने पार्स वि 
वस्तु को अविद्यमान समझ बैठता है, और अन्य कोई उससे यह केहंता है कि यह हा 
तो तुम्हारे पास ही है। इसके अनन्तर जो वह भ्रान्त मनुष्य उस वर्ड 
पास समझता है, यह प्रत्यक्षज्ञान शब्द से होता है | परन्तु यह इसलिए उिते है 
कि जहाँ विषय सब्रिक्षष्ट नही है वहाँ के शब्दजन्य ज्ञान से इस शान में कोई का 
नही दिलाई देता । यह बात और है कि विषय-सल्निकर्षस्थल में कही बांस 
अनस्तर प्रत्यक्ष भी हो जाता है, किन्तु झब्द से ही प्रत्यक्ष हो जाता हैं हि यु 
संगत नहीं । 

प्रत्यक्ष ज्ञान को छः भेदों में विभक्‍त समझना चाहिये, जैसे धरा) 08 
चाक्षुप, त्वाच, श्रावण और मानस | क्योंकि घ्थाण, रसन, चक्षु, त्वकू, थोते ४४४ 
ये छः इन्द्रियाँ हैं। “यह सुगन्य है”, “यहं दुर्गन्‍्थ है” यह ज्ञान घरार्णज प्रह्मर्ष 
भयोंकि ध्वाण के पास मन्धवाली वस्तु के जुटने पर ध्ाण से उस ग्रे की प्रा 
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होता है । “यह मीदा है, यह सटदा है" यह प्रत्यक्ष शान रासन-प्रत्यक्ष है. क्योकि 
बसन (जिहगा) से मबुर आदि रसबुबत वस्तु का संयोग होने पर रसन से उनते 
प्रकार वा प्रत्यक्ष होता है। “यह नीली सादी है” ऐसा ज्ञान चाक्षपर प्रत्यक्ष हे, 

बप्रोंकि रश्मिगप से जाकर चक्ष जब उस नीलो साठी से जूटतों है तब यह ज्ञान 
उत्पन्न टोता है । 

प्राचीन नान्तियों एवं आबुनिक वैज्ञानिकों का मत है कि चक्ष विए्य के पास 
सही झाती, किन्तु आस में ही वियय क्य प्रतिफलन होने से उसका प्रस्यक्ष होता है । 
विस्तु यह रत इसस्शि] उचित नहीं मारूम होता कि आँस में पीछिया रोग होने पर 
जो सऊझेद वस्तु पीटी मालूम पदती है, उसका उपपादन नदी हो सकेगा । बदय्योकि 
विम्ब सपेद होते से प्रतिफलन मी तदनरूप ही होगा । यदि यह कहा जाय कि पीति- 
माक्रात्त चक्षगोद्मास्प क्षात्रार में प्रतिकश्न होते के कारण ऐसा होता है। तो 
सह इसलिए समुचित नहीं होगा कि स्फटिवा के, निकट जपापुष्प रखते से प्रतिविम्ब 
का आधार स्फटिक ही जपापुप्पस्वरूप ब्रिम्ब के रूप से प्रमाब्ति होता है, अर्थात्‌ 
स्फटिक री राल मालूम पडता हैँ, जपापु०्प सफेद नहीं मालूम पदता। तदनुसमार 
दीतिमाशान्त चक्षुगोलक ही सफेद भासित हो जाना चाहिए। घस आदि शुक्ल 
पदार्थ पीछा नहीं मासित होना चाहिए । एतदतिरिवत अन्य मी अनेक युतितयाँ है 
जिनका उल्लेल यहाँ नहीं दो रहा है । 

चाक्षप प्रत्यक्ष द्रव्य, गृण, कर्म एवं जाति तथा अमाव इन सब का होता हू । 
त्वाच प्रत्यक्ष भो इमो प्रकार उबत अनतीन्द्रिय द्रव्य, गुण आदि सब बग होता है। 
त्वक्‌ इच्द्रिय शरीर से बाहर विपय के समीप उस प्रकार नही जाती जिस प्रकार 
शक्ष्‌ जाती है | त्वक्‌ के समीप वियय के आने पर उसका त्वाच प्रत्यक्ष होता है । 

अन्घे लोग छू कर द्र॒व्यों का परिचय प्राप्त करते है । शीत, उष्ण आदि स्पर्णों का 

प्रत्यक्ष समी लोग त्वझू इन्द्रिय से करते है । कम्पन मी स्पर्श करने से मालूम होता है। 
जिस इन्द्रिय से जिस द्रव्य, गुण या कर्म का प्रत्यक्ष इता है, तदुगत जाति का भी 
प्रत्यक्ष उरी इच्धिय से होता हैँ | अत स्पर्जत्व जाति आदि का भी प्रत्यक्ष 
त्वक्‌ इन्द्रिय से होता है । 

कुछ छोगों का कहना है, जब कि त्वक्‌ समग्र झरीर में व्याप्त हैँ, तो केवल 
उसे ही इन्द्रिय मानना चाहिए, स्वतन्त्र चक्षु आदि का प्रथोजन क्‍या है ? किन्तु 
थह उचित इसलिए नहीं कि तब तो अस्धे को भी रूप का प्रत्यक्ष होने छग्रेगा । 
बयोंकि त्वकू इन्द्रिय उसमे भी रहेगी। यदि यह कहा जाय कि ध्वाण आदि त्वक्‌ के 
ही अवयव है और उन विभिन्न अवग्वों से रूप आदि विभिन्न वियय्रों का प्रत्यक्ष 
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होता है, तो यह कयन इसलिए निस्तस्व है कि यदि अवयव विभिन्न होंगे फिर हो 
इन्द्रियाँ विभिन्न हो जायेगी । अवयब और अवयवबी को एक नही माता जाता) 
मत: त्वक्‌ और उसके अवयव चक्षु आदि इच्द्ियाँ विभिन्न ही होंगी । वििंर करी 
एक नही होठे, अत. चश्नु आदि को भी एक नही कहा जा सकता । 

श्रावण प्रत्यक्ष थ्रोद्त से होता है । इससे केवल शब्द और इब्दत्व वाल 
होता है। इस प्रत्यक्ष वी प्रक्रिया में दाशनिकों में मतमेद देखा जाता है। ९४ 39 
कहते हैं कि शब्द जहाँ उत्पन्न होता है, परिच्छिन्न कान स्थित श्ोत्रेस्िय वहीं जाकर 
उस छब्द का प्रत्यक्ष कराती है । परन्तु वस्तुस्थिति यह है कि शब्द ही तरंगपस 
क्रम से उत्पन्न होता हुआ कान तक आकर उत्पन्न होता है, फिर काने में उ्तन्न रे 
शब्द का श्रोत्रेर्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है। विज्ञान ने तो और भी इस वात की सा 
दिया है। क्योंकि अति दूरवर्त्ती छब्द भी रेडियो-यन्त्र से सुने जाने हैं । हैः 

शब्द तरंगप-रम्परा-त्रम से आकाश में उत्पन्न होते है। अत. कर्यन्छाती 
आकाल्न मे उत्पन्न शब्द का प्रत्यक्ष अनायाश हो जाता है । पूर्वोक्ति नियम के अर 
शब्द में रहनेवाली “शब्दत्व” जाति मी श्रोत्र से ही प्रत्यक्ष की जाती है। मात पा 
बह है जो मन-इन्द्रिय से होता है। आत्मा और उसके गुण जान, सुख, है माई या 
मानस प्रत्यक्ष होता है । “मै सुखी हूं” “मैं दुखी हे” इत्यादि प्रत्यक्ष समी प्र 
को होता है, उसमे चक्षु, थ्रोत्र आदि इन्द्रियों का कोई प्रयोजन नही होता, कबुत 
से वह होता है, अतः उसे मानस प्रत्यक्ष समझना चाहिए । हर 

इन समी प्रत्यक्षों को छोकिक सन्निकर्दज, अलौकिक सन्निकर्षज और योग 
इन तीन मांगों मे विभक्‍त समझना चाहिए । लछौकिक सन्निकर्षज प्रत्यक्ष उसे समकी 
चाहिए, जहाँ कि विपय के साथ इन्द्रियों के सम्बन्धकूप से संयोग, सं पे 
संपुक्‍्तसमवेतसमवाय, समवाय, समवेतसमवाय एवं विशेषण-विश्येष्यमा। 
अन्दर कोई एक सह्निकर्य होता है। किती भी द्रव्य का प्रत्यक्ष किसी इस मे 5 
पर उस द्रव्य के साथ इन्द्रियों का संयोग नामक सम्बन्ध होता है| बयोंकि 
वयविमागरहित द्रव्य होते के कारण इन्द्रिय का उस द्रव्य के साथ संयोग सम्बन्ध हैं 
है। जैसे पुम्तक को यदि चक्षु से देखें तो संगोग नामक सम्बन्ध (सन्निकर्य) होगा 
क्योंकि चक्ष्‌ जब पुस्तक से जुटती है तब उस पुस्तक का प्रस्यक्ष होता है। चक्ु, ली हे 
भौर मन से समी द्रव्यों का प्रत्यक्ष होता है, अत: इन इद्ध्ियों से द्रव्यों के प्रतत 
संभोग नामक सम्बन्ध (सन्निकर्ष) कारण होता है। द्रव्य में रहने वाले गुणा रा द् 
जातिके प्रत्यक्ष में संपुबत-समवाय नामक सम्बन्ध (सन्निकपे ) होता है। जैसे का 
सील, पौत आदि गुण और क्रिया तथा जातियों का प्रत्यक्ष संयुवत-संमवार्य साः 
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से होता है, क्योंकि इन्द्रिय से सयुकत पुस्तक है और उसके साथ अर्थात्‌ उसमे गुग, 
कर्म, जातियों का.समवाय नामक सम्बन्ध है। गुण या कर्म मे रहतेवाली किसी जाति 
का प्रत्यक्ष किया जाय तो सयुकतसमवेतसमवाय सम्बन्ध (सन्निकर्ष) होता है। जेसे 
चुस्तक में रहने वाले रूप में रूपत्व जाति का चा्षुप प्रत्यक्ष करना हो तो उक्त सन्नि- 
कप होता है । क्योंकि चक्षु से संयुक्त है पुस्तक, उसमे समवाय सम्बन्ध हैं रूप का, अतः 
समवेत हुआ रूप, उसमें रूपत्व का समवाय सम्बन्ध है। इसी प्रकार अस्यत्र भी सम- 
झना चाहिए | शब्द का प्रत्यक्ष समवाय सन्निवर्ष से होता है। क्योंकि श्रोत्र आकाश 
है और शब्द (गुण) उसमे समवाय सम्बन्ध से रहता है। गब्दत्व के प्रत्यक्ष में श्रोत्र 
का उसके साथ समवेत-समवाय सन्निकर्प है। क्योंकि श्रोतूप आकाश में समवय 
सम्बन्ध से रहने के कारण शब्द समवेत होता है, और उसमे समवाय नामक सम्बन्ध 
से शब्दत्व रहता है । 
किसी भा अमाव के प्रत्यक्ष मे “विशेष्यविद्येयष भाव” सन्निकव कारण होता 
है। विशेष्य-विशेषण माव को दो भागों में विमकक्‍्त समझना चाहिए, जैसे विशेष्यमाव 
और विशेषगभाव। विशेष्य-भगाव का अर्थ है विशेष्यता और विशेषणभाव का अर्थ 
है विशेषणता । इन दोतो को भी छ-छ भागों में विभवत समझना चाहिए । 
जैसे सथुक्तविशेषणता, सयुक्तसमवैत-विशेषणता, सथुक्तसमवेत-समवेतविशेषणता, 
श्रोत्रविशेषणता, समवेतविश्ेषणता, समवेत-ममवेन विश्येयणता । सपुबतविशेष्यता, 
संयुकक्‍तसमवेतविश्येष्पता, सयुकतसमवेतसमवेतविश्ेष्यता, श्रोत्रविज्येष्यवा, समवेत- 
विशेष्यता, समवेतसमवेतविशेप्यता । किसी द्रव्य मे णदि किश्ती अमाव का प्रन्यक्ष 
होगा तो उसके लिए संयुवतविश्येषणता सन्निकर्य बरी अपेक्षा होगी । जैसे घर मे यदि 
'पुस्तक का अमाव देखा जाय तो सथुक्तविशेषणता सन्निकर्य की अपेक्षा होगी, क्योंकि 
आँख से मंवुक्त घर में पुस्तक का अमाव विश्येषण है । यदि घर में रहनेवाले किसी 
शुण, कमें या जाति मे किसी अमाव का प्रत्यक्ष करना हो तो समुक्तसमवेतविशेषणता 
की अपेक्षा होगी । जैसे यह ज्ञान किया जाय कि “गह का रूप पुस्दकाभाववाला है” 
तो यहाँ संबुक्तरामवेतविश्ेषणता सन्निकर्प होगा।बयोकि आऑख से सयुकत है गृह, 
उसमें उसका रूप समवेत है, उसमें विशेषण होगा पुस्तवाभाव, विशेयणता जायगी 
पुस्तकामाव मे । यदि गृह के रूप मे रहनैवाले रुपत्व में पुस्तकामाव को विशेषण बना- 
कर ज्ञान किया जाय, जैसे “गृह-हूपत्व पुस्तकामाववाला है”, तो यहाँ सथुवतसमवेत- 
समवेत-विशेयगता सल्निकर्प होगा । क्योंकि आँख से सयुवत गृह, उसमे समवेत रूप, 
उसमें समवेत उसका रूपत्व, उसमें विश्ेयग होगा पुस्तकामाव, विश्नेयणता जायगी 
पुस्तकामाव में | यदि शब्द के अमाव का प्रत्यक्ष करना हो तो श्रोव-विश्वेवगता सत्नि- 
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कप होगा। क्योंकि शोत्र है कर्भच्छिद्रवर्त्ती आकाश, उसमें विश्येषण होगा गद्दाग ते 
यदि शब्द में किसी वस्तु के अमाव का प्रत्यक्ष करना हो, तो समवेतविगेगषता गर्ग 
सप्तिकर्ष होगा । क्योंकि श्रोत्र मे समवेत अर्थात्‌ समवायसम्वन्ध से रहगेवाण हे 
शब्द, उसमें विशेषण होगा वह अभाव । यदि द्द्दत्व में किमी के अमाव की कि्रस्स 
बनाकर उसका प्रत्यक्ष किया जाय तो समवेतसमवेतविश्वेवणता नामक स्मिएं 
होगा । क्योंकि श्रोत्र मे समवेत होगा शब्द, उसमें समयेत होगा झब्दत्वे, उसे दि 
पण होगा वह अभाव । इसका उदाहरण ”शब्दत्व पुस्तकामाववाला है” ऐसे झार्विवों 
समझना चाहिए । 

यदि अमाव को विशेषण के बदले विशेष्य बनाकर प्रत्यक्ष किया जाय वीं वि" 
ध्यता' सक्निकर्य होगा। जैसे ' घर में घटामाव है” इस प्रत्यक्ष में समुकतविेा 
नामक सन्निकर्ष होगा, क्योंकि यहाँ चक्षुसंयुक्त होगा घर, जो कि विशेषण्ण है, 
उसका विश्येप्य होगा घटामाव। इसी प्रकार “गृह-छूप में पटामाव है” एवाईस ;3 
में समृब्तसमवेतविशेष्यत्ता, “गृहरूपत्व में घटामाव है” एतादृश ज्ञात में स 
बेतसमवेतविशेष्यता, “श्रोत्र में शब्द नही है” यहाँ श्रोत्र विश्ेष्यता, 
नही है” इस ज्ञान में श्रोयसमवेतविशेष्यता, “मव्दत्व में रूप नही है” इस शी 
श्रोत्रसमवैतसमबैतविश्येष्यता सन्निकर्ष कारण होंगे । यहाँ द्व्य में अमावों की शा 
सर्थ साधारण को होता ही है। तदपेक्षया अल्प मात्रा में गुण और कर्म का आश्रम 
कर भी लोगों को अभाव का प्रत्यक्ष होता है। जाति आदि को आश्रय बनाकर 
का प्रत्यक्ष तो पदार्थविवेचन-रसिक ही करते है ! प्राचीन आचार्यों से कही 
अमाव को अधिकरण वनाकर यदि अभावान्तर का प्रत्यक्ष किया जाय तो विशेषगर्णी 
एवं विशेष्यताओं के प्रभेद अनन्त होंगे । जैसे “ घर मे रहनेवाला घटामाएँ 
भावबाला है” ऐसा यदि प्रत्यक्ष किया जाय तो “चक्ष-संयुक्त विशेवण-विशेषण 
सन्लिकर्य कारण होगा। इसी प्रकार और मी बढ़ाकर सन्निकर्पों की रचना कीजी 
सकती है । 

मंग्रोग, संधुक्तसमवाय आदि सन्निकर्षों के बीच संयोग केवल चक्षु, 32%) 
इन तीनों से होनेवाले प्रत्यक्ष मे सन्निक्प होता है। सबुकतसमवाय और मंर्य 
समबाय ये दोनो सन्निकर्ये श्रोत्र को छोड़कर अन्य सभी इन्द्रियों से होनेवाले प्रत्यक्ष 
अपेक्षित होते हैँ। समवाय और समवेतसमवाय ये दोनों थेव-प्रत्यक्षस्थच में साः 
होते है | विश्वेष्यविश्येवणमाव के अन्दर श्रोत्र-विशेषणता, समवेतविशेषणता/ रा 
वेतसमबेतविश्वेषणता, एवं इसी प्रकार की तीन विश्लेष्यताएँ केवछ थोत्र मे होटिशर 
प्रत्यक्ष में अपेक्षित होती हैं । अन्य समी विद्ेवणताएँ एवं विशेष्यताएँ शोत्र से र 


प्रत्यक्ष ज्ञान-निरपण ९१ 


'ररित किसी भी इन्द्रिय के प्रत्यक्ष में अपेक्षित हो सकती है। 
कुछ ठोगों का कहना है कि उक्त प्रवगर की विद्येयणताएँ एवं विशेष्यताएँ अत्यन्त 
परम्परासम्वन्धस्वष्ट प होने के बगरण सत्तिकर्ष नदी है। किसो भी अमाद का प्रत्यक्षा- 
त्मक ज्ञान नही होता। अमाव का ज्ञान आनुपटब्यिक होता है। अर्थात जिस वस्तु का 
अभाव ज्ञानविपय होता है उसकी अनुपरूब्धि से ही उस अभाव का ज्ञान होता है। 
अत. अनुपलब्बरि एक स्वतन्त्र प्रमाण है। उसीके सहारे किसी मी अमाव को समझा 
जाता है। जैसे घर मे जव घड़ा नही देसते है सब घड़े के अभाव का ज्ञान होता है । 
मनृष्य इस प्रकार सोचता है कि “घर मे यदि घदा होता नो मै उसे देखता, नहीं देख 
रहा हूँ, अत घर में घदे का अमाव है। ” इस प्रकार अनुपलब्धि स्वतन्त्र प्रमाण है। 
किन्तु यह इसलिए उचित नही कि इन्द्रिवों से ही अमाव का प्रस्यक्षात्मक ज्ञान हो सके, 
तो उस अमाव-ज्ञान को एक स्वतन्त्र “आनुपठब्धिक” नामक प्रमा-ज्ञान क्यों माता 
जाय । और उसके लिए अनुपलब्धि नामक प्रमण्ण मी अतिरिवत क्यो माना जाय । 
हाँ, अमावप्रत्यक्ष-म्थल में उक्त प्रकार की अनुपलब्यि को इन्द्रियों का सहायक मानना 
चाहिए । वर्योंकि अनुमव का अपलाप नहीं किया जा सकता । अमाव-जान केवल 
प्रत्यक्षरप नहीं होता, अनुभिति और शाव्दबोवस्वरूप भी होता है। क्योंकि अनी- 
निद्रिय वस्तु के अमाव को इन्द्रियों से नद्दी जाना जा सकता । 
कुछ लोगों का कहना है कि प्रत्यक्ष को शब्दज और अद्यव्दज इन दो भागों में भी 
विमक्‍त करना चाहिए । जहाँ पदार्थ सन्निकृप्ट होता है और कोई बकता उसे कहता 
है कि “यहाँ यह वस्तु है”, ऐसे स्थल में होनेवाला प्रत्यक्ष शब्दज होता है। परन्तु वस्तु- 
स्थिति ऐमी नही है । वहाँ केवल शब्द से वस्तु की विश्येखल-रूप से उपस्यथितिमात्र 
होकर रह जाती है, वावयार्थवोघ नही होता | यही कारण है कि “इसे मैं देख रहा हूँ” 
इसी प्रकार का ज्ञान होता है, “इसे मैं सुन रहा हूँ” इस प्रकार का अनुभव नही होता। 
शब्द सुनने के अनन्तर जैसे “मै सुन रहा हूँ” यह अनुभव होता है, शाव्दबोध के अन- 
स्तर भी उसी प्रकार होता है । अतः यदि चक्षु आदि इन्द्रियों के साथ विपयसल्नि- 
कर्यस्थल में भी क्षाव्दवोध होता, तो अवश्य ही “मैं मुन रहा हूँ” ऐसा अनुभव होता, 
किन्तु ऐसा होता नही है। 
प्रत्यक्ष को नित्य और अनित्य दो भागों मे मी विभकत किया जा सकता है। ईश्वर 
जो सर्व॑दा प्रत्येक वस्तु को देखता रहता है, वह उसका देखना नित्य-प्रत्यक्ष है। अन्य 
कोई भी प्राणी किसी इन्द्रिय से वस्तु को जो देखता है, वह्‌ देखना अनित्य-अत्यक्ष है। 
इस विभाजन के अनुसार सामान्यतया, जिस ज्ञान के प्रति इन्द्रियों को छोडकर अन्य 
कोई करण अर्थात्‌ असाधारण कारण न हो, वह ज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता है । उक्त नित्य 
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अत्यक्ष के प्रति कोई करण नही होता, अतः उसके प्रति इन्द्रियों मी करप नही हैं) 
अनित्यप्रत्यक्ष में इन्द्ियाँ ही करण होती है। प्रत्यक्ष के प्रति शब्द करण तहीं हो कि; 
यह बात बतछायी जा चुकी है। इस प्रकार से विभाजन के वर्ग में उतत धरापेज, राम, 
चाक्षय आदि प्रत्यक्ष अनित्य-प्रत्यक्ष के प्रभेद होंगे । शक 
अस्य प्रकार से प्रत्यक्ष का विमाजन यह है कि छौकिकतप्रत्यक्ष और अटेनिए 

अध्यक्ष इप हप से प्रत्यक्ष के दो प्रकार हैं। छोकिक-यत्यक्ष उसको कहा 20 
उस्त संप्रोग, सयुकतलमत्राय आदि सन्निकर्षों की मरेक्षा हो। जैसा कि पहने बा 
जा चुका है। अलौकिक प्रत्यक्ष उसे कहा जायगा जो कि उपत संयीग आदि से 
से उत्पन्न नहीं होता । अलौकिफ प्रत्यक्ष की किर तीन भागों में विभरेत हे 
आहिए । जैसे (१) पर्मेग्रत्यक्षमूछक धर्मविशिष्ट धर्मी-समुदाय का अत, ि 
विशेवगस्मरणमूलक विश्विष्टप्रत्यक्ष और (३) मोगण । अरधम प्रकार हैं शा 
“सामान्यकक्षणाजन्य/ और द्वितोय प्रकार के प्रत्यक्ष को "शावखअणाजल' यु 
जाता है। किसी पड़े को देखकर जो भावी एवं अतीत, दुरवर्ती एवं विकटवरी है 
बड़ों का समूहात्मक ज्ञान होता है, बह प्रत्यक्ष प्रथम प्रकार कं है । पेयोक 
डे के साथ अत्य जुटने पर जो घटत्व उस पड़े में देखा जाता है वही संहार कै 
चड़ों मे रहता है । अत' घटर्व-स्वरूप सामान्य का अथर्ति सकलबटसाधारण-व 
जब भाव होता है, तो वही ज्ञान असाधारण-कारण बनकर स्वविषय 2) 
-आश्रयीमूत समग्र घंटों का प्रत्यक्ष करा देता है। द्वितौय प्रकार का अत्यक्ष व है हि 
कोई दूर से चन्दन-काप्ठ ले जाता है तो दुरता-प्रवुक्त धाण के साथ सम्वे्स रा 
"पर आँस से ही वहाँ “यह चन्दन सुयन्धित है” इस प्रकार से प्रत्यक्ष हीता है, वहों ९ 

का स्मरण ही सुगन्‍्ध विशिष्ट चन्दन के प्रत्यक्ष मे करण अर्या्त अहाबारम श्र 
हो जाता है । तृतीय अलौकिक-प्रत्यक्ष वह है जिसमें योगियों को अवधि: थे 
'बदाथों का साल्ात्कार होता है। कुछ लोगों ने “प्रातिम” नामक भी एक शक डे 
अल्पक्ष माना है। वस्तुतः उसे 'योगज' के अन्तर्गत ही मानना चाहिए । करो थे ४ 
बच्ची को जो भावी पदारयों का ज्ञान होता है, जैसे/पूछने पर छोटी बच्ची की ५ 
कि “माई आज आयेया" और दौक आता भी है, वहाँ मानना होगा कि विधुर्द 
“करण-गत संस्वार ही असावारण कारण होता है। और योगजस्थल मे भी यही हि 
होती है। क्योंकि बोगसे योगियों का अन्तःकरण विशुद होने पर ही तदगत के 
के सहारे मोगज-त्यक्ष होता है। उक्त अलौकिक-प्रत्यक्षों के अन्दर प्रधम है से का 
सद्षणाजन्ययत्यक्ष और डिंतीय जानछ्क्षणाजन्य-प्रत्यक्ष | विभिष्टअत्यक » ' 
प्रविश्येषण का ज्ञान सामास्यडक्षणा सम्रिकर्व कहाजाता है, और विदीषण अत्यक्ष के लि 


अनुमिति-ज्ञान श्ह्े 
विशेषण का स्मरण ज्ञानलक्षणा सश्िकर्ष कहूलाठा है । 
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लोकव्यवहार मे प्रत्यक्ष ज्ञान से कही अधिक अनुमिति-न्नान की अपेक्षा होती है । 
क्योंकि जो भी कुछ मावी कार्यक्रम स्थिर किया जाता है वह अनुमितिरुप ही होता 
है। क्योंकि वर्तमान वस्तु का ही प्रत्यक्ष होता है, भावी-वस्तुओं का नहीं। किसी कार्य 
में प्रवृत्ति मादी फल के निर्णयपूर्वक ही होती है । कुछ दार्भ निकों का मत है कि किसी 
भावी फल के लिए छोगों की प्रवृत्ति सम्मावना-मात्र से होती है, अत प्रत्यक्ष से अति- 
रिक्त अनुमिति नामझ अनुभवात्मक ज्ञान नही मानना चाहिए । किन्तु यह इसलिए 
उचित नही कि सम्मावना आसिर क्या होगी ? सन्देह को ही दूसरे शब्दों मे सम्मा- 
बना कहते हैँ । विसी घर्मी मे विद्यमान एवं अविद्यमान विरोधी अनेक वस्तुओं के 
ज्ञान का नाम सन्देह है। अनेक विरोधी वस्तुएँ, जो कि सन्देह मे विशेषण रूप से विषय 
होती है, अन्यत्र अवश्य देखी हुई होती है । उनका प्रकृत धर्मी मे मान होता है। जो 
इस प्रकार का सन्देह मानेगा, (जिसे भले ही सम्मावना नाम से क्‍यों न पुकारे) उसे 
अनुमिति मानने में भी वाघा नही होनी चाहिए । क्योंकि अनुमिति-स्थल में भी यही 
होता है कि, पहले कमी देखे गये किसी पदार्थ को विशेषण बनाकर प्रकृत पर्मी में 
उसका भान किया जाता है । एक बात यह भी है कि यह सन्देह, जिसे सम्भावना 
कहा गया है, अवश्य ही प्रत्यक्ष होगा, किन्तु वह प्रत्यक्ष वया चक्ष आदि वाहय इच्द्रियों 
से होगा या अन्तरिन्द्रिय मन से ? बुछ भी कहना, अनुमिति नही माननेवाले के छिए 
कठिन होगा । क्योंकि किस प्रमाण के आघार पर पहले वाटय किवा आन्तर इन्द्रियों 
का अस्तित्व मानेंगे ? चक्षु आदि बाह्य इन्द्रियाँ या मन समी तो अतीन्द्रिय है। इन्हें 
प्रत्यक्ष प्रमाण से कैसे देखा जा सकेगा ? यदि नही, तो वे इन्द्रियाँ ही असिद्ध हो 
जायँगी, फिर उनसे भावी वस्तु की संमावना ओर उससे प्राणियों को प्रवृत्ति, उससे 
फिर अमिमत फल का छाम ये सभी बातें दूर चली जाती हैं । 
इतना ही नही, कोई भी भ्रबुद्ध व्यवित यदि किसी को उपदेश देता है, तो उसके 
पहले उपदेष्टव्य व्यक्ति की मनोगति का ज्ञान कर लेता है कि इसके हृदय की परि- 
स्थिति बया हैं ? यह वया समझना चाहता है ? इत्यादि | यह प्रत्यक्ष नही देखा जा 
सकता कि दूसरा क्या चाहता है ? उपदेध्टव्य की मानसिक परिस्थिति तो न समझ- 
कर उपदेश देने पर अनभिमत पदार्थ का भी उपदेश होने लगेगा | परिणाम यह होगा 
कि श्रोता कुछ समत ही न सकेगा, बुद्धि-विकास का मार्ग ही अवरुद्ध हो जायगा। 
अतः अनुमिति नामक अनुमव-ज्ञान मानना होगा । 


नर्ड पदार्य-शास्त्र 


अवुमिति-ज्ञात की प्रक्रिया यह है--पहले अनुमाता व्यवित दो वस्तुओं की ई* 

पधिचरित रूप से अर्थात्‌ मियत रूप से सहचरित देखता है, यावी एक आश्रय में विधा 
देखता है। अनन्तर उन दो बस्तुओं में से एक को किसी अन्य आश्रम में देखकर ४३॥ 
तत्सहचरित वस्तु का निवचयात्मक ज्ञान करता है। यही अनुमिति है। यद्यपि आु्त 
ज्ञान की प्रक्रिया स्मृति की प्रक्रिया से मिलती-जुलती मालूम पहती है, फिर भी है 
पमिति को स्मृति इसलिए नही कहा जा सकता कि स्मरण केवल अतीत विषय का है 
करता है, किन्तु अनुमिति के अतीत, अनागत एवं वर्तमान तीनों विषय होते हैं। 
अग्निसहचारित घृम को देखकर घूमसहचारित अकेली अग्नि का स्मरण होने पर ४ 
“अग्नि पर्वत मे है”, “पर्चत अग्निवाला है” इस प्रकार से पर्वतसम्बद्द अलिविएक 
स्मरण नही हो सकता, क्योंकि अगिन के साथ होनेवाले पर्वेतसम्वन्ध का पर्व 
है नही, अननू मूत पदार्थ का कभी स्मरण नही होता । 


अनुमिति के प्रभेद 


यों तो विभिन्न प्राचीन दार्शनिकों के अवुमिति-विमाजन में कोई 
नही दीख पडता, फिर भी आपातत. कुछ अन्तर प्रतीत होता है। जैसे पति री 
का कहना है कि अनुमिति दो प्रकार की है; वीतत और,अवीत । अवीत अनुर्भिति 
ही शेपवत्‌ अनुमिति, परिशेषानुमिति इन नाम्गें से कहा जाता है। बात हे 
को प्‌वंबत्‌ अनुमिति, सामान्यतों दृष्ट अनुमिति इन दी मार्गों मे विभाव मं 
जाता है । 

परिशेयानुभिति वह होती है, जहां सम्मावित इतर की व्यावृत्ति के 
शिप्ट वस्तु अनुभेय होती है; जैसे शब्द पृथिवी-जल-तैज-वायु-कालि हा 
और मन का गुण नही ही सकता, अतः उसका आश्रय कोई स्वतेस्त्र दव्य है। 
अकार से जो आकाश द्रव्य की अनुमिति होती है, वह परिशेवनुमितिं है । ड 

'ूर्ववत्‌' अदुभित्ति वह होती है जहाँ अनुमेव और अनुमापक अनुमिति है 
“किसी आश्रय में देखे हुए होते है। जैसे रसोईघर मे घूम और अग्नि को पहें पे 
'चीछे दूर पर्वत से उठती हुई घूम-शिखा को देखने पर पवृत से अग्ति की हम 
होती है। इसे “वूवंबत्‌” इसलिए कहा जाता है कि अनुमाता “जैसे पूर्व अर्यर्त 
चर घूमवाल था, तो अग्निवाला भी था, तद्॒त्‌ यह पर्वेत मी धूमवाला है यो अलिकर्स 
अवदय है", इस प्रकार मान करता है। 5 

सामास्यनों दुष्ट! वह अनुभिति कहछाती है जहाँ प्रकृत अनुमितिं के मु 
सांध्य का विशेषत्, अयात्‌ विशेव धर्मयुक्त रूप से मान नही रहता है, किन्‍्क साधा 


मौलिक अर 
कुछ दापनिर 


द्वारा पर 


अनुमिति-ज्ञान र्५्‌ 


रूप से कयचित्‌ उसका भान रहता है। चक्ष्‌ आदि अतीन्द्रिय वस्तुओं की अनुमिति 
“सामान्यतों दुष्ट” अनुमिति कहलाती है । क्योंकि अनुमिति के पहले चक्ष॒प्ट्व किया 
डन्द्रियत्व आदि विशेष घ॒र्मयुवत रूप से इन्द्रिय का मान नहीं रहता, अपितु इन्द्रिय 
श्॒व॑ कुठार आदि साधारण “करणत्व” जैसे सामान्य घ॒र्म रूप से इन्द्ियों का ज्ञान पहले 
रहता है। चलक्षु आदि इन्द्रियों की अनुमिति इस तरह होती है--रूप-रस आदि गुणों 
बा जान किसी न विः्मी करण से होता है, क्योंकि ज्ञान मी छेदन आदि क्रिया के समान 
घात्वथ-हप क्रिया है।” इस अवुमिति द्वारा करणरूप से चक्षु आदि इन्द्रियो की सिद्धि 
सामान्यतः होठी है चक्षुप्ट्व, इन्द्रियत्व आदि विशेय धर्म युक्त रूप से नहीं। अतः 
ऐमी अनुमिति “सामान्यतों दुष्ट” कहलाती है। 
गौतम एवं वात्स्थायन प्रमृति प्राचीन नैयायिकों ने “बीत” और “अवीत” को 
चर्चा नही की है, 'पूर्वव्त्‌”, “झेपवत” और “सामान्यतोदुष्ट” इन मेद्दों से अनु- 
'मिति विभाजन किया है। इन लोगों के मत में पूर्व॑ वर्तर का अर्थ है कारणलिगक अनु- 
'मिति', 'शेपव्त्‌” का अर्थ है 'कार्यलिंगक अनुमिति'और 'सामान्यतोदुष्ट' का अर्थ 
है अनुभयलिगक अतुमिति ।' अचानक नदी की वाढ देखकर “कही वृष्टि हुई है” 
सेमी मूतयूर्र बप्दि की अनुमिति होती है कार्यलिगक, क्योंकि वृष्टि है कारण और 
जदी-बृद्धि है कार्य । कार्य को ही छिग अर्थात्‌ अनुमापक हेतु वमाकर कारणामूत मेघ 
को देखकर भावी बृष्टि की “वृष्टि होगी” इस प्रकार होनेवाली अनुमिति कहलाती 
है घेपवत्‌ अनुमिति, क्योंकि कारण के अनन्तर होने से कार्य कहछाता है “शेय”, और 
बही होता है उपत अनुमिति मे ज्ञापक हैतु । “सामान्यतोदुप्ट” अनुमिति बह कहलाती 
है जहाँ अनुभेय और अनुमापक कार्यकारणभावापन्न नही होते । जैसे, सोग देखकर 
उससे “यह पशु है” इस प्रकार पशुत्व की अनुमिति होती है। वर्योकि यहाँ ज्ञापक 
स्यूगित्व एत्र ज्ञाप्य पशुत्व के अन्दर कोई किसी का कार्य या कारण नही है, अत. यह 
अतुमिति अनुमर्याछूगक या सामान्यती दुष्ट कहलाती है । 
यहाँ नव्य नैयायिकों की व्याख्या कुछ और ही है। उनका कहना है कि “पूर्ववत्‌” 
“का अयय॑ है “केवदान्वयी”, “शेयवत्‌” का अर्थ है “केवलब्यतिरेकी”” और “सामान्यतो- 
दुष्ट” का अर्थ है “अन्वयव्यतिरेकी” । इस प्रकार जनुमिति तीन तरह की है; “केवला- 
नन्वय्पनुमिति”, “केवलव्यतिरेक्यनुमिति” और “अन्वयब्यतिरेक्यनुमिति/” । केवला- 
न्वस्यनुमिति वह हो दी है जहाँ अतुमेय और अनुमापक दोनो का या केवछ अनुमेय का 
अयचा केवल अनुमापक का अमाव न मिलते के कारण व्यतिरेकब्याप्ति-न्ान न हो, 
“सिर्फ अन्वयव्याष्ति का ज्ञान हो और इसी से परामर्श ज्ञान होकर अनुमिति होती 
+हो। जैसे “यह घट अमिश्रेय है, क्योकि प्रमेय है।” यहाँ पर “यह घट अभिषेय है” यह 


९६ 


पदायं-शास्त 
अपुमति केवल- मिति है | ब्योकि 
केयनयथोर्य होने के पर 


वस्तुएं अमिषान-योग बग॒ति 
है य है | अत: यहाँ व्यतिरेकवब्यास्ति-जान गहोंहो 
सकता, केक्ल अः "वेयव्याप्तिन्ञान होता है 
भय का 


_गहचर्य ही है अन्वयव्याप्ति जिन 
या व मैं उमापक के अभाव का अव्यक्रिदतति 
पं होना व्यतिरे प्ति” है जैसे “3 वहितवाला है ह/542:0% 
उट रही है” जहाँ अग्नि का. अभाव होगा बहां- वहाँ धरम का भी बता 
होगा, अत अगाव में पूम के अम्राव का अव्यभिचरित सह है 
ही है व्यतिरेकव्यात्ति' 4 किन्तु प्रकृत “' आग्निवाल्ा है” यह अनमिति नुमरिति डेगन- 
दी है।यह व्यतिरेकव्याप्ति कम ओ 
“जहाँ धूम हल ० 
गैचरितसहचार के जान भी अन्रावित है। अत: पर्वत अखिदाहा है 
कि इससे घुम-िसता उठ रही है” पंत अध्निवाजा है" कहे गो 
*यतिरेक्यनुभिति नहीं, अधि अन्वयव्यतिरेतथन हे बह पल 
प्ति दोनों गुमितति अन्वयबव्यतिरेक्यनमिति शब! 
भी अपने से मिन्न सती ः के भेद ले 
5 ् ते “बट वर पट मिन्न वस्तुओं 428 
पलसण आकार वाली ११ हि मे मम 
होगी उैवलव्यतिरेक्यनू मेति। 25 धरम घट में शत २28) 
विद्श्य आफाररूप अनुमापक मे ज्यका अव्यमिचरित-साहचर् /> कक 
का "पका भान नही हो सदत। । 26 
पट-मिप्त मेद ९ का निर्णय नही रहता, जिसमे डिव्ाँ बस 
सरे। क्योकि सहत यर्मी के प्रझृत अनुमेय का शि| 
हे कब नि पपचय का अम्राव उस अनशिी 
“म अप, नाम से बुक़ारते है । अतः इरो 
€ ' यह *पैमिति अन्‍्यस्पना मेति न होकर केयल-व्यतिसिदगारिणी 
शप घटक ३४ होते के कारण घट- फ्रिप्र-मेर मी 
हा है; ध्य अवार ब्यतिरेकस्याशिथिई 





नै पा 4 
(तू उत्पन्न हीवेवाला 29028: ० 
का है। अकयादर 


अनुभिति रछ 


व्यतिरेक-परामर्ण और अन्वय-ब्यतिरेक-परामर्थ। परामर्ण की अनुमिति के प्रति 
कारण इसलिए माना जाता है कि अनुमेय के ध्याप्य होने वाले अनुमापक को प्रकृत 
धर्मी में समझने के कारण ही प्रकृत घर्मी मे अनुमेयस्वरूप व्यापक वस्तु की निशचया- 
त्मक अनुमिति होती है। क्योकि जहां व्याप्य वस्तु रहती है वहाँ व्यापक वस्तु अवध्य 
रहती है। “अमृमेय के प्रति व्याप्य होनेवाल्ता अनुमापक प्रकृत घर्मी में है” इसी ज्ञान 
का नाम है परामर्श । झुछ छोग एक असण्ड ज्ञानरुप से परामर्श को अनुमिति के प्रति 
कारण सही मानते, किन्तु “अदुमापक प्रझ्त अनुमेय का व्याप्य है” ओर “वह व्याप्य- 
भूत अनुभापक प्रकृत धर्मी मे रहता है” इस प्रकार ज्ञान की अपेक्षा अनुमिति के प्रति 
वे भी मानने है । 
यहू ध्यान रखना चाहिए कि पूर्ववत्‌, शेयवत्‌ और साम्रास्यतोदृष्ट णे अनु्मिति 
के प्रमेद उन्ही छोगो के मत मे होते है, जो “अर्थापत्ति” को अतिरिक्त प्रमा नही मानते । 
बग्रोकि शेपवत्‌ अनुमिति का ही अपर नाम अर्थापत्ति है। माव यह है कि कुछ छोग 
केवल “अन्वगरव्यतिरेक्यनुमिति” नामक एक ही अनुमिति मानते है। परन्तु यह इस- 
लिए उचित नही कि जब अनुमिति के भीतर ही अर्थ्यपत्ति की गतार्थता हो सकती 
है, फिर अतिरिक्त “प्रमिति” और उसके लिए अर्थापत्ति नामक स्वतन्त्र प्रमाण मानने 
का कोई प्रयोजन नड्ढी है । 
अनुमिति के अन्य प्रभेद 
अन्य प्रकार से अनुमिति का विभाजन करें तो अनुमिति दो प्रकार होती है; 
स्वार्थादुसिति और परार्थानुमिति । स्वार्थानुमिति वह है जहां उपदेश्य-उपदेशक- 
माव का प्रयोजन नहीं होता है अनुमाता अनुमापक हेतु को प्रकृत धर्मी में देखकर 
स्वयं अतुमेय की अनुमिति उस घर्मी में कर छंता है| जैसे कोई मनुष्य पर्वत से उठ्ने- 
वाली थूम-शिखा को देखकर “यह पर्वत अग्निवाला है” इस प्रकार अतुमिति कर्ता 
है | ऐसी अनुभिति “स्वार्थानुमिति” कहलाती है। ' स्वार्थ” और “परार्य” यहाँ पर 
“अथे! शब्द का मतलब है अथित, फलत स्वाथित अनुमिति होती है स्वार्थानुमिति 
और पराथित अनुमिति होती है परायनुमिति । 
द्वितीय परार्थ अनुमिति इस प्रकार होतो है कि कोई मनृष्य अनुमापक से प्रकृतत 
अनुमेय की अनुमिति करके हूसरे बसे अनुमि।त कराने के लछिए वाक्य-्रयोग करता 
है । ऐसे वावय को दार्शनिक छोग “न्याय” कहने है । किसी से न्‍्याय-वाक्‍्य सुनने पर 
श्रोता को परामर्श होकर जो अनुमिति हो, वही परार्थानुमिति है। जितते वाक्यों को 
सुनने से श्रोता को परामर्स होकर अनुमिति होती है, उत्तने वाबयों का ही अन्य नाम 
“न्याय” है। जैसे कोई मनुप्य छूम-शिसा से पव॑त मे स्वयं अग्नि का निड्चंय करके दूसरे 
६० 
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के प्रति कहता है-- 

(१) पर्वत अग्निवाला है, (२) वयोंकि इससे घूम-शिक्ता उठ रही है, 
जो धूमवाला होता है, वह्‌ अग्तिवाछा अवश्य होता है, जैसे पाक (४) पह 
भी धूमवाला है, (५) अतः अग्निवाला है। यही है न्याय, यह पाँच वावक्खा 
समुदाय होता है। अतः इसके अवयब अर्थात्‌ अंश पाँच होते हैं। इनमें प्रवम 28 
वको “अरतिजा” वहते है, दूसरे को “हेतु”, तीसरे को “उदाहरंण”, चौये की शक 
और पाँचवे को “सिगमन” वाक्य कहते है । 

कुछ दार्भनिकों का कहता है कि (१३) प्रतिज्ञा, (२) हैंठ और (रे ) 803, 
इन तीन वाक्यों से, किवा (१) उदाहरण, (२) उपनय और (३) विंगर्मी हक. 
वाकयों से ही श्रोता को अनुमेयनिश्चयात्मक अनुमिति हो जाती है। अं: ही 
जअवमब मानकर, उतने वाक्य-समुदाय को 'स्थाय” कहना चाहिए, पहचातयव्ी 
को नही । कुछ छोग केवल प्रतिज्ञान्वादय और हेतु-बाक्य द्ोौकों ही स्यावर्पी 
न्मानते है । 

अति प्राचीन कुछ दार्शनिक दशावयववादी थे, अर्थात्‌ इन पाँच वाक्य 
अवमबों के अतिरिक्त अवाक्यात्मक भी पाँच अवयव मानते थे | उ्े और 
अवयबों को वे (१) जिज्ञासा, (२) सशय, (३) प्रयोजन, (४) शक्यमर्थि 
(५) संशयव्युदास कहते थे । किन्तु परवर्ती पज्चावयववादी दाएनिकों वे 
वाक्य किवा उसके अंश न होने के कारण, उन्हें स्यायावयव नहीं मात! दूध 43 
अवसदवों की सख्या में विप्रतिपत्ति होने पर भी स्यायसाध्य परा्थानुर्मिति 4 
से प्रत्यक्षमात्र-प्रामाण्यवादी को छोड़कर समी दार्शनिक सहमत हैं । दे 

ध्यान रखना चाहिए कि "अर्यापत्ति” स्व॒तन्त्र प्रमिति नही है; अगू्मिति रा 
उसका अस्तर्माव हो जाता है। उसी प्रकार “साम्मविक/ ज्ञान भी अनुमि्ति है 
प्रसिति नही, अतएवं “सम्मव” भी स्वतस्त्र प्रमाण नहीं है। साम्मविर्क 5 
ज्वाता है जैसे--कोई यह समझता है कि “ये एक हजार आम हैं| तेवे 
यह मी समझ छेता है कि “तब इनके अन्दर सौ आम जरूर है ।” मे मे हट 
निश्चय साम्मविक ज्ञान है । अर्थापत्ति ज्ञान वह है जैसे--किसी ने कही कि “वह 
है किस्तु दिन में खात्ता नही ।” अनायास यहाँ निश्चय हो जाता है कि पक 
खाता है।” यह निरचय अर्थापत्ति है। उक्त साम्मविक एवं यह अयपिर्ति दोर्नति 
अनुमापक से होने वालो अनुमेय-निश्चयात्मक अनुमिति है ॥ क्योंकि संत सह 
सौ संख्या के बिना नहीं हो सकती, और मोटापन मी खाये बिना नहीं हो सह है 
से अग्नि के बिना घूम नही हो सकता ॥ अत. धूम से जिस प्रकार अग्नि की अबू 
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होती है उसी प्रकार सहृस्न सख्या से सौ सख्या की एवं दिनमोजन-रहित मोठेण्न से 
रात्ि-मोजन की अनुमित्ति होने में कोई वाया नहीं है । 
कुछ आक्षेपक यहे कहकर अनुमिति को स्वतन्त्र प्रमिति होने से रोकना चाहते 
थे कि अनुमिति कह्ी-कही मिथ्या होती है, अत उसे प्रमिति नही मानना चाहिए । 
इसके उत्तर में दार्श निकों ते यहू कहकर उसे प्रमिति सिद्ध किया कि कोई मनृप्य चोर 
हो तो इससे सब मनुष्यों को चोर नही माना जा सकता। इसी प्रकार किसी अनुमिति 
के मिथ्या होने से सभी अनुमितियाँ मिथ्या नही हो सकती । जो मिश्या नहीं, उन्हें 
“प्रमिति” पद से नही हटाया जा सकता, अत अनुमिति स्वतस्त्र प्रमिति है। अतएव 
अनुमान स्वतन्त्र प्रमाण है । 
न्याय-वाक्‍य प्रयोक्ताओं की परिभाषा हैकि जिस वर्मी अर्थात्‌ आश्रय में अनुमेय 
का निईचय किया जाता है उसे “पक्ष”, जो अनुमेय होता है उसे “साध्य” और जिस 
अनुमापक से निश्चयात्मक अनुमिति होती है उसे “हेतु” अथवा “लिग” कहा जाता 
है। जैसे--/पर्वत, अग्निवाला है, क्योंकि उसमे धूम है” यहाँ पर्वत पक्ष है, अग्नि साध्य 
है और धूम हेतु है । 
अनुमापक हेतु को सन्‌ (अच्छा) हेतु और असत्‌ (बुरा) हेतु इस प्रकार दो मार्गों 
में बॉटा जाता है। पक्ष और सपक्ष मे रहते हुए विपक्ष में न रहना एव अवाधित तथा 
असत्प्रतिपक्षित होना, यह अनुमापक हेतु की सत्ता (अच्छापन) और इसमें आशिक 
मी विधटन प्राप्त होना असत्ता (बुरापन) है । जिसमे अनुमेय का निश्चय पहले से 
ही वह सपक्ष है और पहले से जिसमे अनुमेय का अमाव निश्चित हो वह विपक्ष हैं । 
जिस अनुमापक हेतु का अनुमेय पक्ष मे नही रहता वह वाधित होता है और वैसा न होने 
बाला अनुमापक हेतु होता है “अबाधित”। पक्ष मे प्रकृत अनुमेय के अम्राव की सिद्धि 
के लिए यदि कोई अप्रकृत हेतु प्रतिपक्ष रूप से उपस्थित हों जाय तो प्रकृत हेतु होता 
है सा्रतिपक्षित, और वैसा न होनेवाछा होता है असत्मतिपक्षित । प्रकृत अनुमापक 
की “सत्‌” (अच्छा) होने के लिए “व्याप्ति/ और 'पक्षबर्मता” (पक्ष में रहना) 
में रहने के साथ ही “अवाधित” और "“अमत्प्रतिपक्षित” होना भी आवदयक है। “पक्ष- 
सत्त्व” और “विपक्ष-सन्त्व” मे कोई एक न भी हो तो अनुमित्ते में वाघा नहीं होती । 
उपमिति-ज्ञान 
प्रत्यक्ष शौर अनुमिति के समान उपमिति भी एक स्वतन्त्र प्रमिति है। इसकी 
प्रक्रिया यह है, जैसे किसी ने किसी से कहा कि “विपहरणी बूटो के पौधे मूंग के पोये 
के समान होते है ।” कभी उस थ्रोता को दवाई के लिए विपहरणी बूटी को जरूरत 
हुई तो अंगछ पे जाकर ढूंढने लगा | उसने कट्दी मूंग के पीधे के समान पौधा देखकर 


१०० पदार्य-शास्त्र 


निशचय किया कि “यह विपहरणी है । यही निश्चय उपमिति ज्ञान बहुलाता हा 
इसी प्रकार अन्यत्र भी समझना चाहिए । सार यह कि नाम और नामी , दौोतों मे” 
वाले “नाम-तामिभाव” सम्बन्ध का निदचय ही उपभिति है। ५ 
ऐसे निश्चय को प्रत्यक्ष इसलिए नही कहा जा सकता कि वह इक 
मात्र से नही होता है, उसमें उपदेश तया तत्स्मरण की भी अपेक्षा हीती हैं रा 
से यह बात नही है। ऐसे निइचय को अनुमिति इसलिए नहीं कहां जा सती के 
अनुमापक हेतु उपस्थित नही है, एवं उसमे प्रकृत अतुमेय ववामनारमिगाव गा 
के साथ अव्यमिचरित साहचर्य आदि व्यात्ति का ज्ञान नहीं होता है। किए 
बिना अवृभिति को सम्मावना कहाँ रह जाती है ? अतः उपिति सर 
प्रमिति है । 
कुछ लोगों का कहना है कि 'नामनामिम्राव का निश्चय उपमिति नही है है 
'विषरीत सादृइय निश्चय” उपमितति है । अर्थात्‌.उपदेश सुनने के अनन्त: हा 
<8ने पर उस वियहरणी के पौधे मे मूँग के पौधे के सादूर्य का वो प्रत्यन होता 
यह पौधा मूंग के पौधे के समान है, परन्तु वहाँ अविद्यमान मूँग के पौधे में (08) 
के पौधे के सादृश्य का मी निश्चय होता है, उसे प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सके 7. व 4 
दूरबती मूँग के पौधे के साथ चक्षु का सम्बन्ध नहीं है, अतः "मूंग के पीवे के 
हरणी पौध के सदृश है” ऐसा निश्चय उपमिति है। किन्‍्तु मह इसलिए डर्चित 
मालूम होता कि एक मे अपर का सादूइय प्रत्यक्ष होने पद अपर मे उस ऐड के बत 
की अनुमिति ही होगी । क्योंकि सादृश्य दोनो मे परस्पर हुआ करता है। इतर | 
यह है कि विपहरणो मे तो मूंग के सादृश्य का निश्चय ओक्षित होता है। वयोति हे 
न्ञान के बिना अपेक्षित विवहरणी बूटी का निश्चय नदी हो सकता | किन्‍्ते भू र 2५ 
हरणी के सादृइ्य का निबचय अपेक्षित नही, और उसे “उपमिति” मानकी * 
टिए स्वतस्त्र उपमान प्रमाण मानना आवश्यक नद्वी । 
कुछ लोग उपमिति नांमक स्व॒तन्त्र धमिति नहीं मानते, अतएव अप 
भी नहीं मानते । उतका कहना है कि यदि सादइय सिश्चय को उपमिंतिं बहा 
तो यह इसलिए सगत नही होगा के सादृश्य कारों प्रत्यक्ष होता है । यह मी नह 
जा सकता कि वियहरणोगत मूंग के सादृश्य का प्रत्यक्ष होते पर भी दूरवर्ही हम 
पौधे में सादृइ्य का प्रत्यक्ष नही होता । क्योकि उमयगत समान धर्म ही सर्द ख ! ड्ै 
है, वहू यदि एक्सत प्रत्यक्ष हुआ तो अपर्गन प्रत्यक्ष री हो गया, मुतरा का 
प्रत्यक्ष हो जाने से उपमिति वा प्रयोजन नही । 
यदि यह कहा जाय कि "मामनामिमाब” स्वरूप “वान्य-बाचकर्मार्त 
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उपभिति हप होगा, तो यह भी गुक्तिमगत नहीं । क्योकि उसे अनुमिति रुप ही माना 
जा सकता है। सादुइय को अनुमापक हेतु बनाकर “यह विपहरणी है क्योकि मूंग के 
पौधे के समान है,” इस प्रकार अनुमिति अनायास हो सकती है, इत्यादि । 
यहाँ सादृश्य का प्रत्यक्ष हो जाता है , यह प्रथम अंश ठीक होने पर भी साद्ध्ष्य 
को अनुमापक हेतु बनाकर “नामनामिमाव” की अनुमिति हो जायगी, यह द्वितीय #श 
दीक नही कहा जा सकता । क्योकि सादृइ्य उमयगत होने के कारण मूंग के पौधे मे भी 
है, किन्तु वहाँ विपहरणी शप्द की वाच्यता नहीं, विपहरणी उसवा नाम नहीं है, अल 
सादश्य हेतु व्यभिचारी होता हैं। उसमे जब कि अनुमेय 'नामिता” का अव्यमिचरित 
सामानाधिकर प्य नहीं, फिर वह कंसे अनुमापक हो सकता है ? सबसे बडी वात यह है 
कि किसी भी ज्ञान के स्वरूप का परिचय उसके परवर्ती साक्षात्कार से होता है। प्रद्नत 
में यदि उपमिति न होकर अनुमिति होती, तो “यह विपहरणी है” इस निश्चय के 
व्यवहित उत्तरकाल में “मुझे अनुमिति हुई” एतादृश निश्चयात्मक अनुध्यवमाय 
गैता, जी कि होता नहीं ! अत उपमिति नामक स्वतस्प प्रमिति माननी चाहिए । 


उपमित्ति के प्रभेद 

उपमिति दो प्रकार की होती है--( १) साधर्म्योपमिति और (२) वैधर्म्योपमिति । 
ताधम्योपमिति उसे कहते है जो सादृब्य-विश्चयमूलक होती है, जैसा कि ऊपर दिख- 
ठाया जा चुका है। वैचर्म्योपमिति इस प्रकार होती है, जैसे ऊँट से अपरिचित किसी 
पनुष्य से किसी ऊंट जानने वाले ने कहा कि “ब्या तुम ऊँठ को नही पहचानते ?” 
उसकी आकृति अन्‍य पशुओं से अतिविलक्षण होती है, उसके ओठ लम्बे होते है, गरदन 
तब टम्बी होती है, वह काँटे बडे ही प्रेम से खाता है, मीम को भी चवाकर खूब स्वाद 
लेता है ।“अनस्तर श्रोता मारवाड जाकर ऊँट को पर्व उपदेश के अन॒मार अन्य पशुओं 
से विछक्षण देखता है, तो यह निश्चय करता है “यही पथ्ु उंट है।'' यह “वैघरम्योपिमिति/ 
होती है। क्योकि पच्वन्तर के साथ विसदृशता के दर्शन से उक्त निश्चय होता है। अन्य 
समग्र विचार यहाँ भी “साथम्योंपर्मित” के समान होगे । 
शब्दज ज्ञान (शाब्दवोध ) । 

प्रत्यक्ष, अनुमिति और उपमिति के समान झाव्दवोध भी एक स्वतन्त्र प्रमिति- 

ज्ञान है। शब्द सुनने के अनन्तर उससे होने वाले ब्रोव का अपलाप नही किया जा सकता, 
और शब्द श्रवण के अनन्तर उत्पन्न होने के कारण इसे प्रत्यक्ष, अनुमिति या उपमिति 
भी नही कहा जा सकता। इसकी प्रक्रिया यह है कि वकक्‍ता के वावयोच्चारण के अनस्तर 
श्रोता उसे मुनता है, अर्थात्‌ काद से उन थब्दो का साक्षात्कार करता है, उसके अगले 
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क्षण में तत्तत्वदजम्य तत्तत्पदायों का ज्ञान (स्मरण) होता है। फिंए गेंद द्दावों 
सम्बद्ध रूप से बोच होता है। उसे ही बाव्यार्थयोघ, अखयबोब, मावदवाव आर्ट 
जाता है । हे 
यावय सुनते पर सभी को समान रूप से बावयार्य बोध नहीं होता है । सम 
नमिन व्यवित संस्कृत बावयों से बोध नहीं कर पाता । अन्य भाषा के वारसी कै हर 
कर भिन्न माषामायी रुछ नही सममता । अतः दव्द श्रयण के अतग्तर और मी 
के पूर्व, उसके लिए तत्तत्पदायों के स्मरण की अवेश्षा माननी पड़ती है कम 
का स्मरण उसे ही होता है जिसे पद अर्थात्‌ वाचक घद्द और उसके अर्थ $ कप 
के सम्बन्ध का ज्ञान रहता है। एक-मापामिन्न को अपर भाषाग्द दब्द के हे हें 
साथ होने वाले उन झब्दों के सम्बन्ध का क्वान नही रहता, इसीलिए पे हक 
भी पदार्थ का स्मरण नही होता । अतएव उसे वाव्यायंबीघ स्वरूप शात्दवोव * गे ! 
होता। उदाहरण यह है कि राम श्याम से कहत्ग है-- श्याम ! तुम कहाँ ४४ था 
तो इसमें श्याम को (१) श्याम, (२) तुम, (३) कहां, (४) जा रहें है, * जि 
पदों से चारों पदायों की उपस्थिति अनम्बित (असब) रुप से होती है। हू 
रूप से चारों पदार्थों का योष स्वरूप यह वाक्यार्यब्रोष होता है कि “एस हु 
पूछ रहा है कि तुम्हारा कहाँ जाना हो रहा है २” मा 
जैसे माला में गूंथे हुए पुष्प पहले अछग-अछग उपस्थित रहते हैं; फिर का 
. में आवद्ध होकर एक “पुष्पमाला” के रूप में देखे जाते है। उसी प्रकार के 
के पहले तत्तत्पदार्थ स्वतन्त्र रूप से उपस्थित होते है, फिर पररुपर अर्वित ५ ला! 
जाते है। इसी समझने के अन्य नाम हैं अन्वयवोध, वावयार्थेबीब, श्ाब्दबीध हि 
यहाँ एक जटिल प्रदन उपस्थित होता है, माछा-पथन के अव्यवर्टित दा 
पुष्य उपस्थित रहते है, अन्वयवोद के अव्यव्ित पूर्व उसी प्रकार समी मर अर 
की उपस्थिति होती साहिए जो कि असम्भव है | असम्मव इसलिए कि छा दो 
तृतीय क्षण-विनाश्ञी है जिसका विवेचन दाब्द:विचार-स्थऊ में किया जआायगा। हा 
के अन्दर एक शब्द बोलने के बाद अपर शब्द का उच्चारण होते ही उससे पे जायेगी 
शब्द नप्ट होता जायगा। उसी प्रकारके क्रम से पदार्थ पस्थ्रितियाँ भी नप्ट हल 
अन्तिम उदाहरण--जैसे राम ने द्याम से कहा--इयाम ! तुम कहाँ जी हे 


उप 


इधर आओ सुन छो तो जाना”, यहाँ “जाना” इस अंतिम पद के अर्थ गत के के ढर्पोई 
काल सें (१) ध्याम, (२) तुम, (२) कहाँ इत्यादि पूर्वे-पूर्ते पढों के के हि आह 
तियाँ मप्ट हो जाने के कारण एक काछ में नही रहेगी । फिर पररपर पदारन का 
खोफ्सिवा शानहसोौका बसे को सकेशा ?ै 


शाब्द ज्ञान श्ण्ह 


यदि शब्द को नित्य मान लिया जाय, फिर मो उसका आविर्माव और तिरोभाव 
एवं आविर्भूत शब्द से अर्थ की उपस्थिति, यानी अर्थ का स्मरण मानना होगा। अन्यथा 
सर्वंद समी बाक्यों का अर्यवीघ समी को होता रहेगा । पूर्व-पूर्व घब्द आविर्मत रूप 
में अन्त तक रहेगे नही, अतः पूरी अर्योपस्थिति की एककाछीनता असम्मव हो जाती 
है जिससे वाक्यार्थवीव का होना असम्भव है । 
इसके उतर में कुछ छोगीं का कहना है कि “स्फोट” नामक एक नित्य-द्ब्द द्रोता 
है, जिसका यह प्रभाव है कि उसके वल मे पुरा वाक्यार्थवोब हो जाया करता है। परस्वू 
यह इसलिए उचित नही मालूम होता कि इस अद्भृत शक्तिशाली स्फोट का प्रकृत 
वाक्य से कोई सम्बन्ध होता है या नही ? यदि असम्बद्ध होकर वह वाक्यार्थवोध कराये गा. 
फिर सो वाक्योच्चारण के विना भी वाक्यार्थत्रोब हुआ करेगा, क्योंकि उसे वाक्य- 
सम्बन्ध की अवेक्षा नही रहेगी | यदि यह कहा जाय कि “स्फोट” वाक्यान्त पद मे 
आश्रित होता है, अत वावय के बिना वह बीध नहीं कराता, तब उसे अनित्य और 
अनन्त मानना होगा, क्यों/क वर्ण को नित्य मानते पर भी वावय को नित्य नही माना 
जा सकता | जब वाबय अनित्य होगा, तो तदाश्चित “स्फोट” नित्य कैसे रह सकेगा ? 
अनित्य-अनन्त-स्फो्दों की कल्पना से कही अच्छी यह वात होगी कि वाक्य के अन्तिम 
वर्ग का ही यह प्रभाव मान लिया जाय कि उमसे वाक्यार्थवोव हो जाता है। उस पर 
व्यर्थ स्फोट की कहपना क्‍यों की जाय । 
एक बात और है, जेसे रूप में रूप नही रहता रस में रस नही रहता, उमी प्रकार 
शब्द में छझब्द नही रह सकता | फिर वाक्य के पद में या पदान्त-वर्ण मे स्फ्रोटात्मक 
नित्य शब्द कैसे रह सकता है ? साथ ही जो छोग स्फोटात्मक झब्द को ही अद्वत तत्त्व 
मानते है, उनके मत में उक्त प्रकार से भी उपपत्ति नही हो सकती। अतः उक्त प्रश्न 
का उत्तर यह समशना चाहिए कि वावय में जितने पद होते है उनके सुनने पर प्रत्येक 
पद के अतुभव से एक एक सस्कार वनता जाता है। अन्तिम पद श्रवण होने पर उबा 
मिलित समग्र सस्कारों से सकल पदों का एक स्मरण हो आता है, उससे सकल पदों 
के अर्थों का युगपत्‌ स्मरण हो जाता है, जिससे सकछ पदार्थों का 'परस्परास्वयवोब' 
स्वरूप घाब्दबोध होता है । इस पर्ष में कोई अनुपपत्ति नहीं रह जाती । 
वाक्‍्यार्थत्रोध रूप शाव्दबोध ,तमी होता है, जव वाक्य के अन्तर्गत पदों में सान्निध्य 
रहता है, क्योंकि यदि “देवदतत” कहने के बाद तुरन्त “आता है” यह न कहा जाय, 
एक पहर वाद कहा जाय, तो सुनने बाले को “दिवदत्त आता है” ऐसा वाज़यार्थवोध 
नही होता अत, पदों में सान्निष्य, शाब्दबोध के छिए अपेक्षित होता है । इसो पदगत 
साप्रिध्य को दार्भतिक छोग “आसत्ति” नाम से पुकारते है। वस्तुतः शाव्दबोच के लिए 
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गा] की अपे लिए पट 
उक्त सान्निष्य की अवैक्षा नही, अपितु उसके ज्ञान की अपेक्षा होती है। कट 

पा १2 ग्ह्ती पद ई 
वाक्पों से बोनोत्पत्ति के लिए पदयोजना (अन्बय ) की अपेक्षा शा है। प' ५ रे 
होते पर भी यदि उनका ज्ञान थोता को न हो तो वाक्यार्वबाध नदी है 


साथ ही शाव्दवोय के लिए वाक्य का अर्थ अवाधित भी होता चाहिए! /88% 
का अरये बाधित होता है उस से श्रोत्ता को अर्यवीध नहीं होता। जमे कोई कह गा 
से सीच रहा है” तो इस वाक्य से अर्थवोध नही होता, वयोंकि सिर 
सकता है अग्नि से नही । इस प्रकार के वाक्‍्य-प्रयोगस्थल मे श्रौता का हा अप 
अर्थात्‌ पदार्थों का विश्यृंखल मात से स्मरण मात्र होकर रह जाता है।इस व 
अवाधितत्व यानी “अर्थावाध” को दार्शनिक छोंग “योग्टता कहते है। कक 
ज्ञान यदि अभ्रान्त अर्थात्‌ गथार्थे होता है,ती झाव्दबोब यथार्थ होता है। “बोध 
अयोग्यता ज्ञान को झाव्दवोध के प्रति प्रतिवन्‍्धक मातते हैं, इसी से हे 
वाक्य से वाजयार्थवीघर नहीं होता ॥ 


2 आकार 

शाब्दबोध वहाँ होता है जहाँ वाक्य के अन्तर्गत पदों मे परस्पर मर 
समझी जाती है। यदि वक्ता एक साँस से बौल जाय कि “गैया बैंड आप 
तो इस वाक्‍य से श्रोता को कोई अथे बोध नही द्वोता | क्योकि /गैया” इस पर हि" 
इस पद की कोई अपेक्षा नही मालूम होती । इसके बदले यह बा कप 
आती है”, “बैल जाता है” तो इस वावय से अर्थ का बोव होता है। वयोंकि ् कषत 
कारक पद को और कारक पद से क्रिया पद की अवेक्षा होती है। “गैथा' 7 
पद है, “आती है” यह क्रिया-पद है| इसी प्रकार “ब्रैल जाता है” इत्यादि 
में भी समझना चाहिए । कक 

बबना को इच्छा का ज्ञान भी जाव्दवोण के प्रति कारण होता है। ८ 
अनेक होने पर भी श्रोता बकता की जैसी इच्छा समझता है, अर्थात्‌ हें हु 
अर्थ को समझाने के लिए इस वाक्य का प्रयोग कर रहा है” ऐसा समझता हक हरे 
ही वाक्य से अर्थबोध करता है।जैसे मोजन करते समय वक्ता ने कह की 
आओ”, तो श्रोता यही समझता हैं कि सेवा नमक छाने की कहां गया है, वह कह 
समझता कि सिन्ध देश का घोड़ा छाने के लिए कहा गया है। यद्यपि 5४ 4 ् 
और घोड़ा दोनों का समान्‌ रूप से वाचक है, फिर भी बोध दीनों का ९4 
नहीं दीता । वक्ता की इच्छा को ही दा्शेनिक छोग तात््पये कहते हैं, भीर जग 
को उक्त प्रकार के बोध के नियमनारथें शाव्दबीध के प्रति कारण मानते हैं| 


पते था 
कुछ छोग सब दाव्दवोष स्थलों में उक्त इच्छास्वरूप तात्प के मे की 
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नहीं मानते | जहाँ वावय के अन्दर अनेकार्यक शब्द होता है, जैसा कि ऊपर उदाहरण 
दिया गया है, ऐसे स्थल में ही तात्पर्य ज्ञान को कारण मानते है। इन छोगो का कहना 
है कि झावदवोघ तो तोता, मै ना आदि पक्षी के वावय से भी होता है किन्तु वहाँ उनका 
णोई तात्पर्य नही रहता, और न श्रोता तात्पर्य ज्ञान करके हो शाब्दबोध करता है, 
क्योंकि वह समझता है कि तोता अर्थत्रोव की इच्छा से नही बोलता । 
कुछ लोग सभी दाव्दवोधों के प्रति तात्पर्थ को कारण तो मानते है, किसम्तु उसको 
वबता की इच्छास्वरूप नहीं मानते । उनका कहना है कि जो कहता है और जिससे 
कहता है, इन दोनो से मिन्न उदासीन तटस्थ श्रोता को भी तो वावयाथयोंध होता है, 
जिमे बग्ता की इच्छा की ओर घ्यान विलरुरू नही रहता । अत शब्द में होने वाठी 
बोधोत्पादन सामर्थ्यं ही तात्पय है। इस मत मे तात्पर्य का ज्ञान कारण न होकर स्वरूपत 
तात्पर्थ ही कारण होता है । किस्तु यहाँ ध्यान रखने की बात यह है कि शब्दगत सामर्थ्य 
को तात्पर्य कहना यह उनकी निजी परिमापा होगी । “आप किस तात्पर्य से वाह रहे 
है” इत्यादि प्रयोगस्थल मे तात्पये शब्द इच्छा अर्य को सूचित करता है। 
जाव्दवोधके प्रभद 
शाब्दवोच या वाव्यार्थवोघ दो भागों में विमवत किया जा सकता है, शक्यार्थ- 
बोब और लक्ष्यापंबोघ । (१) शकक्‍यार्थवोब वहाँ होता है जहाँ पद और पदार्थ दोनों 
के “बाच्य-वाचकमाव” सम्बन्ध का ज्ञान करके, पदार्थ का स्मरण किया जाता है । 
इस दवयार्थवोब से वाक्‍्यार्थवोथ स्वरूप शाव्दबोध होता है। जैसे कि “राम जाता है, 
ध्याम आता है” इत्यादि वाक्‍्यीं से होने वाला बोध है। वयोकि राम, उसका जाना और 
जाने की वर्तमानता ये तीनो तीन पदो के वाच्य अर्थ ही है । (२) लक्ष्याथनोघ वह 
होता है जहाँ शब्द और अभप्रकृत अर्थ इन दोनो के वाच्यवाचक भाव सम्बन्ध का जान 
होते के बाद शब्द और प्रकृत-अर्थ इन दोनो के लूक्ष्य-छक्षक भाव सम्बन्ध का घान 
होता है। उससे ल्ष्यार्थ का स्मरण होकर वाब्यार्थबोव होता है। जैसे, एक्काबान से 
ह कहा जाय कि “ऐ एक्का ? से रहो”, यहाँ का वाक्‍्यार्थबोव होता है “लक्यार्थ- 
बोब”। क्योंकि “एक्का” पद एकका को समझाने के लिए प्रयुक्त न होकर “एक्का- 
वन” अर्थ को समझाने के लिए प्रयुक्त है, वह उमी अर्थ का स्मरण कराकर “ऐ एवका- 
वान, एवका खड़ा करो” ऐसा वाक््यार्थव्ोय कराता है । 
सार यह कि अर्थ मे पद का सम्बन्ध दो प्रकार से होता है, जिनमे एक है “शक्ति” 
और अपर है “लक्षणा” | जहाँ शक्ति सम्बन्ध के ज्ञान से अर्थ का स्मरण होकर घादद- 
चोध होता है उसका नाम शक्यार्थवोघ है । जहाँ “लुक्षणा” सम्बन्ध के ज्ञान से ल्ष्यार्थ 
का स्मरण होकर वाक्या्थंत्रोध होता है उसका नाम छव्यार्थवोत्र है। 








१०६ पदार्य-झास्त्र 


शक्ति तीन प्रकार की है--पमुदायशक्ति, अवयवशक्ति और मिडितिगरत! 
समुदायशकित छो /रूढ़ि और अवमवश्यकित को “योग” तथा मिलितशर्कित को गो 
रूढि” भी पुकारते है। मिलितशकित को कुछ छोग “योगरूडि/और “यौगिक 
इन दो भागों में विमकतर करते हैं। रूढ़ि उसे कहते है जहाँ अर मे पद की एंक है सि 
होती है। अवयवशक्ति उसे कहते हैं जहाँ कि एक पद के अन्दर होने बाले प्रहृति और 
प्रत्यय की विभिक् बवितयाँ होती हैं। जैसे “पाचक” पद के अन्दर “प्‌” वाई और 
पुरू प्रत्यय की दो शवित है। “पद्भुज” पद की कमल रूप अर्य में होते वाली शर्ि 
“(मिलितशक्ति” है। क्योंकि कमल आर्य मे पंकज पद की समुदायशर्कित भी है और 
यवशवित भी । योगरूि और यौगिकरूडि में यह अन्तर होता है कि एक पद दी 2५ 
रूड्रि रूप शवित एक ही अर्य॑ में होती है। “यौगिकरूडि' वह है जहाँ एक पर की ७५ 
अर्थों में अनेक शक्तियाँ होती हैं। “पंकज” पद-स्थल में एक पंकज पद की एक ही वर 
अर्थ मे समुदायगवित एवं अवयवशकित भी है। “उद्भित्‌” पद-स्थल मे ड्मी 08% 
की यज्ञ अर्य में समुदायणक्तित और लता, वनस्पति आदि अर्थों मे अवधि 
है। इन शक्तियों के मेद से थक्यार्यबोब को “समुदायार्थत्रोध”, “अवधवार्षबीय' 
“मिलितार्थबोध” तोन भागों में विमक्त समझना:चाहिए । 
प्रक्ृत ऋब्द के वाच्य-अर्य का जौ अग्रक्रुत अर्य से सम्बन्ध होता है 
लक्षणा है । जैसे एक्कावान के बोधार्थ जहाँ एक्का शब्द का प्रयोग किया 800 
बहाँ एक्का शब्द का वाच्यार्थ जो एक्कागाडी है, उसका संयोगस्वरूप सम्बन्ध व 
संचालनार्थ बैठे हुए मनृष्य से होता है. वह संयोग ही लक्षणा है। ऐसी सावन 
छक्षणा के कारण ही “ऐ एंकका, ऐ एवका” ! कहने से एय्कावान समझी 
इसी प्रकार सभी छाक्षणिक पदो के प्रयोगस्थल मे समझना चाहिए । और 
लक्षणा तीन प्रकार क॑, होती है; (१) जहल्लक्षणा, (२) अजहल्‍्लक्षणा गे 
(३) जहदजह॒ल्लक्षणा | जहाँ वाच्य का सम्बन्ध वेवल अवाच्यनिप्ठ हूप सेविवक्षित है 
उस सम्बन्ध का नाम जहल्लकषणा है । जैसे एक्कावान को समझाने के लिए एकबा 
के प्रयोग मे जहल्लक्षणा होती है। क्योंकि वावय-अर्थमूत एक्के के संयोग झूप सावन 
के आश्रय रूप से विवक्षित जो उस पर नियन्ता रूप से आरखूड एक्काबान है, वह पे 
शब्द का बिलकुल वाच्य नही है। अतः उक्त सयोग सम्बन्धस्वरूप ल्कषेया ६2; 
» अवाच्यनिप्ठ मानना होगा दसवीं 
कुछ लोग ऐसे स्थल में जहल्लक्षणा न मानकर अजहह्लक्षणा मानते हैं। ? 
कहना है कि एक्कावान माने होता है एक्का का नियन्ता मनुष्य, इसके अस्दर कक 
स्वरूप बाच्य अथ भी समावि८्ट रहता है, उसको अप्रवीति नहीं होठी हैं। कि 52 


उसका गा 
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बाच्यार्थ का त्याग न होने के कारण कैसे जहल्लक्षणा कही जायगी ? अत' इस स्थल 
में अजहल्लक्षणा माननी चाहिए। जहां “इसके घर साना मत साओ" यह समझाने वे 
लिए वक्‍ता कहता है कि “इसके धर जाकर विप साओ”, वहाँ जहल्लक्षणा होगी । 
बयोंकि “विप साओ”' इस झब्द का वाच्य अर्य यह नदी है कि मत खाओ। अत वाच्य 
अर्थ का पूर्ण त्याग होने के कारण जहल्लक्षणा होगी । 

अजहल्लक्षणा उस वाच्य-सम्बन्ध को कहते है जो प्रकृत दाब्द के वाच्य 
एवं अवाच्य उमयगत रूप से विवक्षित होता है | जैसे--'कौआ-विल्ली-बृत्ते सभी 
से दही को बचाओ , कोई खाने न पाये” इस अर्थ को समझाने के लिए ववता यह वावय 
प्रयोग करता है “कौए से दही को बचाओ”, यहाँ अजहल्लक्षणा होती है । क्योकि 
यहाँ कौआ »ब्द से जैसे उसके अवाच््य विल्ली-कुत्ते आदि दही के मक्षक विवक्षित 
होते है, वैसे ही उसके वाच्य अर्य कौए भी विवद्षित होते है । “कौए से दही को बचाओ" 
इस वाक्य के वबता का अशिप्राय यह होता है कि समी मक्षक जत्तुओं से दही को 
बचाओ । अत. “दि मक्षकत्व” सम्बन्धस्वरूप रृक्षणा वाच्यार्थ कौए एग अवाच्यार्थ 
बिल्ली आदि समी में है । सुबरा वाच्य और अवाच्य उम्र वस्तुगत रूप से विवक्षिन 
होने के कारण दधिमक्षकत्व सम्बन्ध ही अजहल्लक्षणा कही जाती है, । 

जह॒ृदजहल्लक्षणा ग्हाँ होती है जहाँ वाच्य अर्थ के, सम्बन्ध का आश्रय रूप से 
पूरा वाच्य अर्थ विवक्षित न होकर रुछ अश्य विवक्षित होता है। जैसे--पहले देखो हई 
वस्तु के लिए जब वक्‍ता यह कहता है कि “यह वही है”, तो वहां जहदजहहलक्षणा 
ज्ञान के महारे ही श्रोता पदार्थ का स्मरण कर झाब्दबोध करता है। क्योकि “वह 
शब्द का बाच्य अर्थ होता है अतीत काल में होने वाछा, और “यह” का अर्थ इस कारा 
में होने वाला । दोनो कालों मे भेद होने के कारण उन विशेषणों से विशिष्ट दोनों का 
ऐक्य बाधित है, जो कि वक्ता को विवक्षित रहता है। अत. काल अंश को अलग करके 
वमस्तुमात्र अश को लेकर श्रोता ऐद्य समझता है। सार यह है कि विवक्षित वस्तु में 
होने वाला वाच्यार्थ का “अशता” नामक सम्बन्ध ही “जहदजहल्लक्षणा” होती है । 

लक्षित छक्षणा परम्परासम्बन्ध रूप होती है। जैसे “द्विरिफ मघुपान कर रहा 
है” ऐसे वाक्य-प्रयोग में श्रोता को जो “द्विरेक” पद से भ्रमर जन्तु का बोध होता है, 
बह लक्षित लक्षणा से होता है। क्योकि “द्विरेफ” शब्द का वाच्य अर्थ है केवल दो रेफ, 
अर्थात्‌ दो “र”। अत; दो रेफ जिस नाम मे हों वह है “द्विरेफ”, इस वहुक्नीहि-समास से 
रेफद्रयघटित “म्रमर” शब्द की प्रथमतः प्राप्ति की जाती है, फिर उसकी वाच्यता 
म्रमर जन्तु में आती है। इस प्रकार “द्विरेफ” पद का “स्ववाच्य-रेफद्रयघटित-पद- 
वाच्यता” स्वरूप परम्परा सम्बन्ध भ्रमरजस्तु मे आता है ॥ यही लक्षित लक्षणा है । 
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मार यह कि जही छश्गायर्म छशवा होती है, भव एवडुसास्यार्य सेवन हो हक 
ससकर जब प्रकृत अये पा बोध झिया जाता है, सब प्रदत अर्य में प्रशत परी पा 
सम्पन्य स्वरः्प “लक्षिनरक्षणा" होती है । स प्रगार के वियारागुार 0०४ 
प्रकार की है (१) अखक्षितलक्षणा और (२) लक्षितलक्षणा । अलक्षितसक्षतारी 
प्रथार की होती है--(१) जहरुखक्षणा, (२) अजरत्लक्षणा और (३) रहा 
ह्लश्षणा, जिमका विश्वेचन किया जा सुका है । कक 

यान्य अर्थगत गुण के योग मे जद अन्यवानक द्षद्द या अन्य अर्य में 300 
है और उससे अर्थ योब होता है, यहाँ भी शब्द और अर्थ का सम्बन्ध रक्नपाह 
होता है। जैगे--किसी मनुप्य के छिए यहा जाय जि “यह तो आग हैं", 905 
आए में सेलना है” इत्पादि, यहाँ लक्षणा के महारे ही बीच हीता है। क्योंहि का 
अग्नि नही होता जिमे आग घब्द गे फटा जाता है, किस्तु अग्लि के समान ते 
के कारण मतध्य में अस्तिशब्द-बाच्य वास्तविक अग्नि के सादृव आग 
लक्षणा होती है, जिसे समझकर उतत प्रकार के वावयों से श्रोता अथवोध या 
पह लक्षणा “गौणी” कहलाती है, अतः “गौणी” भी रक्षणा ही है। स्वत वो री! 
सम्बन्ध नही, सूतरों “गीप्यवंबोग” नामक द्ाब्दवोध का कोई स्वहसय कक 
यो तो छक्षणा के और भी प्रमेद एवं उसके रहारे छथ्यार्थ बोध के भी वह 
मेंद किये जा सकते है, जैसा कि कुछ छोगो ने किया है, पर-तु मुपय प्रमेंद 7 
ऊपर बतलछाये गये है । पु 

रसाईतवादी ( आलकारिक ) लोग शब्द और अर्य के बीच शर्वें 
के अतिरिवत “व्यक्जना” नामक एक सम्बस्ध भी मानते है। शत: शा 
एक स्वतन्त्र प्रभेद व्यडस्याथंबोध भी होता है । व्यज्जना को बे लोग ॒॥ | 
“ध्वनि” इत्यादि नामों से भी पुकारते है, और शब्दशवितमूल, अर्वशकित और 
रूप से उसका विभाजन करते है । उनका कहना है कि व्यक्जना का काम शी अर्थ 
छक्षणा से इसलिए नही चछता कि दव्ति-सम्वन्ध और लक्ष गा-सम्बस्। हे 
कराकर निर्व्यापार हो जाते है, उसके पश्चात्‌ व्यजजना अर्थवोध कराती 
बह स्वतन्त्र वृत्ति न होती, और व्यडः्याथ्थे बोध स्वतस्त्र बोध न होता, नी ता 
बोच या छध्यार्थवोब के साथ ही व्यडम्या्थ काबोब भी हो जाता ! कितु ऐसा है 
नही । उदाहरण, जैसे किसो वक्ता ने कहा “पटना देरी लखनऊ कासमीर मई हम 
सी श्रोता प्रथमतः इशका यह अर्थ समझता है कि पटना दिल्‍ली लखनर्क और कि 
थे सूख देते है । इस साधारण अर्थ का बोध श्रोता को तुरत हो जाता हैकिई 
उबत वाक्य के ऊपर ।व्शप मनोयोग करने पर बाद में यह अर्थ समझ मा 
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“अरी ! कपडा न दे, देख, पवन कसा मु दे रहा है” । जब कि यह द्वितीय बोध व्लिम्ब 
से होता है, तो मानना ही होगा कि 'झतित'' से अतिरिवत कोई सम्बन्ध, अर्थ में शब्द 
का है जिसे समझकर थोता ने ट्वितीय अर्य का बोध किया है| यह नो कहा नही जा 
सकता कि शक्ति ही क:छ ठहर कर द्वितीय अर्य-त्रोव करा देती है। व्योकि जसे 
वाण जितना बेघन करना होता है एक ही धार कर टालता है, ठहर-यहर कर नहीं 
करता, उमी प्रकार झब्द एुट क्रिया, ये विरत हो होकर, ठहर-डहर कर, कडठ काम 
नहीं करते । 


यह नहीं कहा जा सकता कि, उक्त “पटना-देटो-लखनउ-- इत्यादि वाक्य< 
प्रयोग-स्थरू में द्वितीय अर्य का बोध लक्षणा से होता है । वयोकि छक्षणा से बोघ ग्हां 
होता है जहाँ घवित से बोच होने मे बाधा पहुंचती है, वक्ता का तास्पये अदुपपक्ष होता 
है। उक्त स्थल में मह परिस्थिति नही है| श्रोता अनायास प्रथम अर्थ का ब्रोघ करता 
है। अत लद्षणा का अवकाश यहाँ नही है।सुतरा “व्यम््जन्य” को स्वतस्त्र बुचि एड 
“व्ग्रगधार्थे ब्रोष” को घाव्दवोध का एक स्वतन्त्र प्रमेद मानना चाहिए। बहुत युवितग्रो 
के अन्दर एक युवित यह मी है कि शवयार्थवोब और लक्ष्यार्थ बोध आपामरसाधरण 
सभी को होता है, किन्तु व्यगद्यार्णवोब्र तो विरछ, सहंदय, प्रित्रान्‍्त करण व्यक्ति 
को ही होता है। 


लक्षणा मे बोच हो जाने पर व्यज्जना द्वारा अर्थवोब का उदाहरण--जँ से, किसी 
बकक्‍ता ने “यह मब्न गगा के किनारे है” यह समझाने वे अभिप्राय से इस तरह कहा 
कि “यह मवन तो गगा में ही है।” श्रोता यहाँ वाच्यार्थ का बोध असम्भव देखकर 
गंगापद के वाच्यार्थ जलप्रवाह के “सामीप्य” सम्बन्धल्प-लक्षणा का ज्ञान कर 
समीपवर्च्ती तट का स्मरण करके प्रथमत “यह भवन गगातट पर है” इस प्रवार 
लक्ष्यार्थ-बध करता है । अनन्तर व्यछ्जनाबृत्ति के सहारे “यह भवन चीतलू तथा 
पवित्र है” इस प्रकार व्यमचार्थवोघ होता है। अत व्यछ्जना वृत्ति भी माननी 
चाहिए । 

परन्तु यह इसलिए उचिननही प्रवीत हा कि जिस प्रकार सुख आदि का मानस 
प्रत्यक्ष होता है, उमी प्रकार वाच्यार्थवोण एव लध्यार्थवोध के अनन्तर व्यग्यतया अभि- 
मत अर्थ का मानस-प्रत्यक्ष हो जायगा । इस परवर्त्ती बोध को शाब्दद्वोध नही कहा 
जा सकता, अत व्यजना एव व्यग्यार्थवोव मानने का कोई प्रथोजन नही है। “उक्त 
परवरत्ती बोध सबको नही होत।, किसी-किसी को ही होता है, अत व्यंजना माननी 
चाहिए” इस युवित का कोई महत्त्व दही । वोकि समी प्रकार के बोघ सवको नही 
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होने, विभिन्न प्राणियों को विभिन्न प्रकारकेबोय होते है, इसमे कोई विलक्षी वे 
नहीं दोख पड़ती । 
इस प्रकार शक्ति और छक्षणा के आधार पर प्रथमतः पद की शत हर 
दो झेदों मे विभक्त करना चाहिए । फिर झकक्‍त को (१) यौगिक, ( श्) कफ 
योगछूइ और (४) यौगिकलूह--चार भेदों में विमक्त समझना चाहिए। 22003 
'लक्षक' पद को (१) जहल्लक्षक, (२) अजहल्लक्षक और (३) जन 
मेदों में विभकक्‍त समझना चाहिए । दो मार्क 
कुछ लोग रक्षक पद को “नगर अर्थात्‌ झाब्दबोध का जनक हर 
केवल शवत पद को शाव्दयोध का जनक मानते हैं। भाव यह कि किक] 
प्रकार की होती है--( १) स्मारिका और (२) बोधिका ) दाकत पद में मे 2 स 
रहती है, किन्तु लक्षक पद में केवल स्मारिका गक्ति होती है। जिंसे बाला हर 
'लक्षक' पद रहता है, उसके पूरे अर्थवोध के प्रति उस वाक्य के अन्दर आवे बाहै। 
पद हो कारण होता है, लक्षक पद से केवल लक्ष्य अर्थ का स्मरण कक की 
किन्तु यह मान्यता इसलिए उचित नही कि जहाँ वाक्य के समी पद लाई: हर 
पूरा शाब्दबोध कौन करायेगा ? वाक्य में झकत पद तो रहेगा ही नहीं । 
शाब्दवोध के अन्य प्रभेद जैसे--() 
गशाब्दवोध को अन्य प्रकार से मी विभकत किया जा सकता है। 
खण्डवाक्यार्थत्रोथ और (२) महावाक्यार्थेवोघ । महावाक्यार्यवोध वह बरस 
है जहाँ अनेक अवान्तर वाक्य अपने मे एकवाव्यता प्राप्त करते हैं और उससे तने के 
बोब होता है। जैसे “राम बहा बेठा है, उसे बुला लो और यह प्रस्तक का हल 
वाक्य से जो श्रोता को अर्थवोध होता है, वह महावाक्यायबोध है। कयोकि 2 ह्ाहो 
वाक्य तीन खण्डों का समप्टिरूप है। प्रत्येक वाक्य का अर्यत्रोध जब हम] 
चुक्ता है, रुव तीनों वाक्य एक महावाक्य का रूप धारण करते है, और वह हे हि 
ह हावाक्यार्थ-बोघ का सम्पादन करता है। एक एक अवान्तर बावय रा 
अवान्तर बोब होता है, वह खण्ठ वाक्‍्यार्थवोव है। यह विभाजन च्भी संगत रे 
है जब कि “खले कपोत” न्याय से इकट्ठा बोघ नही माना जाता । क्योंकि ईरग है 
में वाक्य के अन्दर आनेवाले प्रत्येक पद से अलग-अछूग अर्थों का समर के ही 
उक्त न्‍्यायानुसार सभी पदो से सभी पदार्थों का स्मरण होने पर युगपत्‌ (एन हे 
समय ) योग्यता के अनुसार विश्ेषण-विद्येष्य-मावापन्नरूप से सब अर्थ अस्वी न्‍ 
जाये है, अर्यात्‌ एुक साथ पूरे वाक्य का अर्थवोब हो जाता है, पहले अवाल्र है गे 
बोब नदी होता । अवान्तर वाक्य के अर्यवोष-स्थल में तो यह प्रक्रिया सही जेब 
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किन्तु वाप्य-शाशि की एक्वाययता से होने वाले महावाययस्थस्द में सही नठी भेंचती । 
चहाँ अवान्तर बोध न होकर एरदा ही महाब्रोध हो जाता है, इसे मन सद्ठी मानता, 
अन शाब्दबोध का उन विभाजन टोक ही है । 
घाब्दोष की प्रक्रिया में दार्यतिकों शा बड़ा सतमेद देसा जाता है । युछ छोय 
'अन्वितासिधानवाद" के: अनुयायी देसे जाते है, अन्य कुछ खझोग “अमिद्वितान्वय- 
बाद” वे अनुयायी । अन्विताभिधानवाद में शाब्दबोय की प्रत्रिया यह होती कि झतिति 
ज्ञान के सहारे बावय में आनेवाले प्रत्येक वद के अर्य या, अर्थात शावदबोध में वियय 
होनेवाडे सम्बन्ध एवं सम्बन्धी बस्तुओ या, स्मरण होता है। अनन्तर उससे समग्र 
याक्य के उन अर्यों वा अनुभवस्वरुप घावदबोघ होता है। शवितन्तान के सहारे पदों से 
अरथों के सम्दरण का स्मरण इसलिए होता है कि इस मत में पदो वी शवित बैबलछ अर्थों 
में नहीं मानी जाती, अपितु अन्य अर्थ से अस्वित अर्थात्‌ सम्बद्ध अर्थ में मानी जाती 
है। जैसे “इयाम जाता है” इस प्रयोग-स्थल में “ध्याम/ पद का अर्थ केवल तम्तामक 
व्यवित नही, अपितु “जाता है” द्रस पद के अर्य जाना स्वरूप प्रिया से सम्बद्ध श्याम! 
नामक व्यक्ति होता है। इसी तरह “जाता है" इस पद का अर्थ केवल वर्त मानकाल में 
होनेबाला गमनस्वरूप जाना नहीं, अपितु “श्याम” नामक व्यकित से सम्बद्ध जाना 
है। यह इसलिए कि जो किसी पद का अर्य नही होता, वह कमी वाक्याबंबोध में याने 
शाबदबोध में विषय नहीं बन सकता । अन्यथा “श्याम जाता है” इस वाबय से श्रोता 
बागी “राम जाता है” यह भी समझ बंठेंगा, “राम” ब्यवित /इयाम” नाम का अर्थ 
न होने पर भी शावदबोब का विपय हो जायगा । अत यदि दो पदार्थों के बोच होने- 
वाले सम्बन्ध में पद की शवित न हो, तो वह भो घाब्दबोध का विषय नहीं होता | सार 
यह है कि शाबदबोघ के प्रति पद साथकतम “करण” होतें है और उसगे होने वाला सारे 
वविपयों का स्मरण झाब्दबोधच के प्रति मस्यवर्ती “व्यापार” होता है । उसके अनन्तर 
धाब्दबोच होता है “फल” । जैसे प्रत्यक्ष स्थल में चधु आदि इन्द्रियाँ साधवतम “करण” 
है, विषय के साथ उनके सयोग आदि सन्निकर्ष “व्यापार” है और वस्तु का साक्षात्कार 
“फल” है । 
अमिहितास्वववाद में पद सुनने के बाद अन्वित होते है, अर्थात्‌ इस पक्ष में पर- 

स्पर-सम्बद्ध वस्तुओं का स्मरण नहीं होता; अपितु अस्वय रहित अर्थात्‌ परस्पर 
सम्बन्ध रहित बोबविपयक वस्तुओं का “अमिघान”होता है, स्मरण नहीं; किन्तु 
स्मरण के समान अनुमवात्मक वोब होता है। जिसके कारण सम्दर्घ-रहित उक्त 
स्व पदार्थ “अभिहित” हो जाते है । इन अभिहित पदार्थों से परस्पर सम्बन्ध सम्पन्न 
सब पदार्थों का वोधस्वरूप शाब्दवोध होता है। इस मत में पदश्वित-ज्ञान अन्वित 
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ऑ मे या स्वतस्त्रतया अन्चय में अर्थात्‌ सम्बन्ध में नहीं होता, किये पद गरि 
सहारे अन्तिम फ७ झाव्दबोध में सम्बन्ध का विपयीकरण होता है। भाव 76 
इस पक्ष में वाक्यघटक पदों को सुनने के बाद पदार्थों का स्मरण ने किस अत 
होता है और वह भी परस्पर सम्बद्ध अर्थों का नही, अपितु सम्बन्धर्हिंत क्यों रे! 
एवं यहाँ पदार्थों का स्मरण मध्यवर्ती व्यापार नही बनता, किन्तु उतकत प्रकार है अशि 
हित” होनेवाले अनुभवों का वियय प्रत्मेक पदार्थ “व्यापार” होता है। यहाँ सेहत 
शक्तिज्ञान का विषय नही होता, पदशक्ति के सहारे ही वह शाब्ददोध की विषम 
है। जैसे-- श्याम जाता है” इस वाक्य-स्थर में प्रथमतः शब्द का #्वर् होता है 
स्तर श्याम नामक व्यक्ति और बर्तेमान गमन इन पदार्थों के अनुभव हि हैं, इा 
अज्ञात पद-सामर्थ्य के प्रभाव से ही अनुमवात्मक अभिधान हो जे हैं, जितने 
विवय इयाम नाझक व्यक्ति और उसका जाना ये दोनों विषय अभिह्वित के हो 
है, और उनसे "श्याम जाता है” ऐसा व्यामकतुंक गन का बोध हो जीता है। 
विशेष ध्यान देने योग्य वात है कि, इस मत मे पदशवितज्ञान वी किले अपेक्षा 
रहती । पदगत अज्ञातशक्तिरूप सामर्थ्ये से अभिधानरूप प्रत्येक पदार्थ झुरा 
तथा अभिहित पदार्थों का परस्पर अन्वयवोबस्वरूप वाक्यार्थवीध मे दोनो 
हो जाते 

यहा जो शाब्दबोध की प्रक्रिया सिद्धा्तरूप से पहले लिखी गयी हैं; 

(दों की अनुयायिनी नही है। क्योंकि गम्मीर विचार करने पर ये वीर गत मार 
नही होते । पहले अन्विताभिधान को ही लिया जाय--अस्वितारशिगे दी 
अर्थात्‌ सम्बन्ध में भी पदशक्ति और उसके ज्ञान की अवेक्षा मानते हैं) म्ह 
पूछना चाहिए कि अन्वय में पद की स्वतस्त्र कोई शवित मानते है या अर 9) 
पद की वाच्यतारूप शक्ति मानते है? प्रथम पक्ष इसलिए समीरीन मे ही कि ई 
नामक व्यक्ति और मन के साथ होनेवाल्या उसका सम्बन्ध दौतों सवितत कि 
स्थित होंगे, किर उस स्वतस्त्र उपस्थित सम्बन्ध के साथ इयाम व्यक्त की प्‌ 
सम्बन्ध अवेक्षित होगा, क्योंकि स्वतन्त्र दो वस्तुओं को विशिष्द करने कहर 
सम्बन्ध की आवश्यकता होती है। अन्यथा “जाता है” इसके अर्थ “जानी हि 
साथ सम्बन्ध की बया आवश्यकता रह जाती है ? तद इस वाद नी महंत है 
रह जाता है ? 

सदि दयाम पद के स्वतन्त्र अर्े-सस्बन्ध के साथ दयाम को जोहदे के 
और स्वतन्तर सम्दस्ध की, और उसमे इयाम पद दी झवित की एवं उस हरि ० 
की अयैक्षा भानी जाय, तो इसी प्रकार सम्बन्ध की, उससे घवित की, और नी 


बह दूत दी 


शाब्द ज्ञान श्श३ 


बरी अनन्त धारा चल पटेगी, जिसका अन्त न होने के कारण अभीप्ट-बोच नहीं होगा। 
इस प्रकार किसी वाक्य से बोव नहीं हो सकेगा। किन्तु वावयों से ब्रोब होना सबको 
प्रत्यक्ष है । 

द्वितीय पक्ष इसलिए मगत नही किए अन्वित वस्तु में यदि पद की वान्यता शक्ति 
भानी जायगी और उसके ज्ञान की अपेक्षा रसी जायगी तो अन्वित वस्तु को विश्ेष्य 
और पद-शवित को उसका विशेषण बनाने से वह ज्ञान विशिष्ट-ज्ञान-स्वरूप मानना 
होगा। जब तक अन्वित वस्तु को, जैसे उक्त गक्‍्य-प्रथोग-स्थल में गंमन से अन्वित 
इयाम को, समझ न लिया जायगा, तव तव उसमे पदशक्तिस्वरूप विशेपण का ज्ञान 
नहीं किया जा सकेगा। अत मान लेना पडेगा कि शवित-ज्ञान से पहले ही गमन रूप 
क्रिया से अन्वित श्याम का ज्ञान श्रोता को था । और जब ऐसा ज्ञान पहले ही था सो 
श्रोता झवित का ज्ञान करके फिर शाव्दवोध रूप अनु मव करने वयो जायगा ? क्योकि 
गमन से अन्वित श्याम, और श्याम से अन्वित गमन, इसको विषय करने वाला “ध्याम 
जाता है” यह बोध तो श्टोता को शक्ति-ज्ञान होने से पहले ही हो गया, ऐसा बोद ही 
परवर्ती श्ाब्दबोध कहलाता है । 

दूसरी बात यह कि उक्त वावय-स्थछ में यदि गमन से अन्वित इयाम नामक व्यक्ति 
में “श्याम” पद की शब्ति मानी जायगी, तो ऐसी युक्त से “जाता है” इस पद की भी 
शक्ति श्याम से अस्वित वर्तमान गमन अर्थ में माननी होगी ) फिर तो अन्वयाद मे 
अनेक शक्तियाँ माननी पडेंगी । इतना ही नही, जैसे “श्याम” पद के साथ ' जाता है" 
इस पद को जोडकर “श्याम जाता है” ऐसा प्रयोग होता है, उसी प्रकार “राम”, “काम 
आदि बरोडों नामों के साथ “जाता है” इसे जोड़कर “राम जाता है”, “काम जाता 
है” इत्यादि करोड़ों प्रयोग होते है । अत करोड़ों राम आदि नामार्थों से अन्वित गसन 
अर्थ में “जाता है” इस पद की करोड़ों शवितियाँ मानती होंगी । इसी पकार “जाता 
है” इस क्रिया-पद को ठदल कर “आता है”,'खाता है” आदि क्रिया-पद जोडकर करोड़ों 
बाज्य-प्रथोग होंगे । सत्र बोच संपादन के लिए आना खाना आदि करोटों क्रियाओं 
से अस्वित इयाम व्यक्ति से एक: इशास पद वे करोड़ो इजिलयाँ सासरनी होंगी | णहि 
एक ही शवित मानी जाय तो “इयाम जाता है” इस वाक्य से इयाम का जाना. साना 
आदि करोड़ों क्रियाएँ समझी ज/ंगी और साथ ही राम, काम आदि करोड़ों प्राणी 
जाते हुए समझे जायेंगे, जैसा कि होता नही, अत' अन्विदासिघानवाद माननीय नही 8 
यदि अन्वय या अन्वित में पद-शकित मानने का आग्रह छोडकर वस्तुमात्र मे पद की 
शविनत मान छी जाय, तो फिर और अंझ मे कोई विश्रतिपत्ति नही रह जाती, इसकी 


अकिया फलतः सिद्धान्त रूप से छिसित प्रक्रिया ही हो जाती है । तव यह्‌ वाद अन्विता- 
८ 


श्श्डे पदार्य-शास्त्र 


मिधानवाद हो नही रह जाता । 

अमिहितास्थयवाद इसलिए संगत सही कि शावदबीब से पहले पदगत रत 
इकित के प्रमाव में ददायों का अमभिधान नामक अनुभव होता है, अतः का 
अभिद्वित हो जाते है, यह बात नहीं माती जा सकती । यदि प्रकृत शावदवीव के ए 
और उस अभमिवान रूप पदाथविमव के अनन्तर मध्य में अनुव्मवसाम होता हि 
इत पदार्थों का स्वतस्त्र रूप से अनुभव हुआ है” तो ऐसा माना जा सकता, परत ऐए 
होता नही ! विधय प प्रकायत्र ज्ञाव से हो होता है, अतः पूववर्ती व्यवत्ताव वर्ग 
ज्ञात का स्वरूप-परिचय अव्यवहित-परवत्तों अनुव्यवसाय ज्ञान से ही मिठ की 
है। जैसे “यह प्रस्तक है” यहां इस पुस्तक के ज्ञान का परिचय “मैंने इस इसे गे 
जाना” इस ज्ञान से होता है । दूसरी बात यह कि इस मतवाद में जब इवितिशारिी 
कोई प्रयोजन नही माना जाता, अज्ञात पदयवित से ही चरम बीघ तक मारते लिया या 
है, तब तो सव बक्ताओं के वाक्‍्यों मे सव श्रोताओं की बौघ हो जाना चाहिए, मिय 
मापा की शिक्षा का कोई प्रयोजन न होता चाहिए । भब्दगत शक्ति तो ते कक हि 
समान ही रहेगा, फिर किसी की बीच होगा तो अन्य को क्यों नही होगा? वतदू गा, 
के पदों की थक्तियों का तत्तद्‌-वस्तु में ज्ञानाजन ही तो है तत्तद-मापा की शिक्षा 
जब पद-बवित-जञान की कोई अपेक्षा ही न रहेगी, तो फिर मापों-शिक्षा कया, जर्सी 
बह छी जायगी ? तीसरी वात यह कि, इस पक्ष से अर्थ-स्मरण की व्यापार में मत 
“अभिहित” अर्थ को, याने वस्तु को मध्यवत्तीं व्यापार माता जाता है? की 
बिना कही कार्य होता नही, और वोधविवय वस्तुस्वरूप व्योपार शाब्दवोय-सर 
रहता नही । मदि वह रहता तो शाव्दवोबस्वरूप परोक्ष-बोच वयों होता ? सर्व 
रात्मक अपरोक्ष बोष ही होता ) जब अर्थस्वरूप व्यापार नही रहा ती झाब्दबोवर्ी 

कार्य कैसे हो सकेगा ? अतः यह वाद स्वेथा ही अवाजच्छनीय हैं 

उपयूक्‍्त विवेचन में शक्ति-शब्द का प्रयोग “वाच्यता” अर्थ मे कियी 
इस शवित के रड़ि, योगरूड़ि आदि प्रमेदों की चर्चा पहले की जा चुकी है। तदव 
झड़, पोगहढ़ आदि दाकत पदों के प्रमेदों और जहत्त्वार्था, अजहत्त्वा्यों आदि अर 
लक्षणा-मेदों के अनुसार छक्षक पदों के प्रमेंद शञातव्य हैं। पद के स्वरूप में मतमेई 
जाता है। कुछ लोग सुबन्‍्त और तिडन्त को पद कहते हैं, कुछ अन्य छीग बुए 
“लि” को स्वत्त्त्र “प्रत्यय” पद और उनके अव्यवहित' पूर्व मे शूपमाण को 27 
“प्रकृति” पद मानते है । जैसे--/5याम को रास देस रहा है” इस व़य में 
इतने को स्वतन्त्र 'प्रकृति"पद और “को” इतने को स्वतस्त्र श्रत्यय-्पद मां 
इसी प्रकार “जाता है” इसे कुछ छोंग एक पद मानते हैं और कुछ लोग इसी अर 


गया है! 


शाब३ शान ११५ 


“पघातु” कोर “प्रत्यय” इन दोनों को पृथरू पद मानते है | रुछ छोग पद के समान 
पूरे वाक्‍य की मी शवित (वाज्यता) वस्तु में मानते है। इस मत में छक्षणा भी वाज्य 
भी मानी जाती है॥ क्योकि शकयसम्बन्ध छक्षणा होती है, इसकी चर्चा पहले 
चुकी है। कुछ वादी वायय की'धव्िति ने मानते हुए भी उसकी छक्षणा मानते है । थे 
खछोग “शवयसम्बन्ध” गो छक्षणा ने कहकर “वोष्यसम्वन्ध” को लक्षणा मानते है । 
वाक्यलक्षणा “उसके घर बिय साओ” इत्यादि प्रयीयो मे समझनी चाहिए। क्योंकि 
डूस पूरे बाबय से यह छक्षित होता है कि “उसके घर मत साओ । 
शक्तित के स्वरूप के सम्बन्ध में मी मतमेद पाया जाता है | बुछ छोग उसे एक 
स्यतस््र पदार्थ मानते है, उनका कहना है कि जैसे अग्नि की दाहकशवित स्वतस्त्र वस्तु 
है, उसी प्रवगार शब्द-शवित को सकेतस्वरूप अर्थात्‌ बक्‍ता की इच्छास्वरूप मान 
झेना श्रेयस्कर है। किन्तु अग्नि की दाहवञ्मकतित कोर्ट अग्नि से अतिरिक्त स्वतस्त्र वस्तु 
नहीं है, यह द्रव्य-प्रन्य में बतकाया जा चुका है। इस शवित को दो भागों में विभवन 
समझता चाहिए, (१) वाचकता ओर (२) वाच्यता । बाचकता शवित शब्द में 
और बाच्यता शक्ति अर्थ मे रहती है। जैसे--इयाम'' इस नाम में वाचकता रहती 
है, क्योंकि वह नाम वाचक है। “श्याम” नाम वाले मनुष्य मे व्च्यता रहती है, क्योकि 
वह मनुष्य “इयाम” नाम का वाच्य है। कुछ छोग वाचकता को शब्दे में रहने बाली 
बोध-का रणतास्वरूप मानते है और वाच्यता को शाब्दबोध की विपयतास्वरूप 
मानते है, अर्थात्‌ इस मत के अनुसार धाब्दबोध में रहने वाली जो जन्यता है, उसके 
आश्रयभूत शाब्दबोघ का विवय होता है वाच्य, उसमें रहती है वाच्यता । 
दाक्ति-ज्ञान के उपाय 
शब्द सुनने के अन्तर शक्ति-ज्ञान के सहारे अर्थ का स्मरण होता है, वर्यीविः 
किसी सम्बन्ध के एक सम्बन्धी का ज्ञान होने पर अनायास अपर सम्बन्धी का स्मरण 
हो आता है। किसी की पुस्तक देखकर पुस्तक वाले की याद आ जाती है, व्योंकि पुस्तक 
और पुस्तकवाला दोनों एक “स्वत्व” सम्बन्ध के सम्बन्धी होते है। ये बातें पहले बतलायी 
जा चुकी हैं। शव्ति-ज्ञान के प्रति विकल्पस्वरूप में छ प्रकार के कारण होते है-- 
जैसे (१) व्याकरण, (२) उपमान, (३) कोप, (४) आप्तवाक्य, (५) व्यवहार 
ओर (६) प्रसिद्ध पद का सामीष्य । व्याकरण से पद-झक्ति का ज्ञान वहाँ होता है, 
जहाँ वाक्य में यौगिक-पदों का समावेश होता है। क्योंकि “धातु” का क्‍या अर्थ है, 
“प्रत्यय” किस अर्य में हुआ है, इसका परिचय व्याकरणश्ञास्त्र से मिलता है। वस्तुत, 
इसे स्वतन्त्र कारण न मानकर आप्तोपदेश में गतार्थ किया जा सकता है! क्योंकि 
प्रयोग के अनुसार उसके निप्पादक नियमो के उपदेश का नाम ही व्याकरण होता है। 
+ 
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में “पिक" शब्द का अर्य अज्ञात होने पर प्रबुद्ध लोग “आम पर” और “बूजते” इन 
अगल-बगल के शब्दो का सान्निध्य समझ कर इस निर्णय पर पहुँच जाते है कि “पिक" 
कोकिल का नाम है । कोकिल उस शब्द का वाच्य अर्थ है। कुछ लोग वाक्यशेप तथा 
विवरण इन दोनों को स्वतन्त्र झक्ति-प्राहक मानते है। “वाक्यशेय” उस वाक्य को 
कहते है, जो एक वाव्यगत अन्नात-शव्तिक-पद का अर्थ समझाने के लिए अन्यत्र प्रयुक्त 
होता है । “विवरण” उस वाक्य को कहते है, जो प्रथम बार वाक्य-प्रयोग से श्रोता को 
बोब न होने पर दुबारा तदर्थेक अन्य वाक्य प्रयुक्त होता है। जैसे--/पाक करता है" 
इसका विवरण है “रसोई कर रहा है।” इन दोनों की आप्तवाबयों मे गतार्थता स्पष्ट 
है, अत, इनका विशेष उल्लेख नही किया । तत््वव (१) उपमान, (२) आप्तवाक्य, 
(३) व्यवहार और (४) प्रसिद्ध पद की सन्निचि, ये चार ही पद-शकित के निर्णायक 
है । कुछ दार्शनिक इनमे केवल व्यवहार को शवित का निर्णायक मानते है । परन्तु 
यह वात संगत नही, क्योंकि उक्त अन्य कारणों से भी पद-शक्ति का निर्णय लोगो को 
होता है, इसमे कोई प्रमाण देने की आवश्यवाता नही । यह बात दीक है कि बालकों 
को पद-क्षकति का निर्णय केवल उक्त प्रकार के व्यवहार से ही होता है। 
कुछ छोग “बझाब्दवोच्र” को स्वतन्त्र “प्रमिति” अर्यात्‌ अनुभवात्मक ज्ञान का 
स्वतन्त्र भेद नही मानना चाहते ! उनका कहना है कि जैसे प्रत्यक्ष धूम से अप्रत्यक्ष 
अग्नि की अनुमिति हो जाती है, उसी प्रकार श्रावण प्रत्यक्ष-विपय शब्द से अर्थ की 
अनुमिति हो जाती है। ऐसा मान कर निर्वाह हो सकता है, तव शाब्दबोब्र को स्वतस्त्र 
अनुमव नही मानना चाहिए । किन्तु यह इसलिए उचित नही कि अनुमिति-रथल में 
“अनुमेय” और “अनुमापक" दोनों के सामानाधिकरण्य का निश्चय अपेक्षित होता 
है, यह बात शाव्दवोब-स्थल मे दिखायी जा चुकी है, किन्तु सर्वत्र इसकी सम्मा- 
बना नही रहती। जैसे--किसो अभिनव कवि के काव्य-श्रवण से जो वाक्यार्थ-बोव 
होता है, उमसे पहले न तो वह काव्य कमी सुना रहता है और न बहू विलक्षण अथ 
ही मालूम रहता है, जब कि अनुमेय रूप से अभिमत अय॑ और अनुमापक रूप से अभि- 
मत काव्य दोनो ही अत्यन्त अपरिचित होते है। फिर कैसे एक से अपर की अनुसित्ति 
होती है, यह कहा जा सकता है ? अतः झाव्दबोष को एक स्वतस्त्र अनुभव मानना 
ही चाहिए । 
कुछ छोग किसी स्थल में वावय से झाब्दवोध न मानकर अर्थ को प्रत्यक्ष मान 
लेते है। उनका कहना है कि वाक्य का प्रतिपाद्य विषय जहाँ इन्द्रिय से सन्निकृष्ट होता 
है वहाँ वाक्य से भी प्रत्यक्ष होता है। जैसे---माला गले मे छटक रही है, किन्तु मन की 
अव्यवस्था से यह समझ कर कि माला कही खो गयो, कोई उद्धिग्न हो उठा। इसे देख- 
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कर किसी पाइरव॑वर्ती ने उससे कहा कि “माला तो गले मे ही है ।” यह सुनता हुआ 
भालाघारी माला की ओर नजर फेर कर “माला गडे मे ही है” इस प्रकार का प्रत्यक्ष 
करता है। यह प्रत्यक्ष उस पाश्वेवर्ती वक्ता के वाक्य से होता है, अतः उसे वाक्यज 
प्रत्यक्ष मानना चाहिए। परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नही है। उतत प्रत्यक्ष, वाक्य से नहीं 
इन्द्रिय से होता है। वाक्य से प्रत्यक्ष का विषय माला की ओर मालाघारी की अमि- 
मुखता मात्र होती है। यदि यह वात नही, तो वे लोग केवल सन्निक्ृष्ट विषयक स्थछ 
में ही ऐसा क्‍यों मानते है, असन्निकृष्ट विषयक स्थल में भी वाक्यजन्य बोध को प्रत्यक्ष 
क्यों नही मान लेते ? इससे स्पप्ट है कि उक्त प्रकार का ज्ञान इन्द्रिय-सप्रिकर्ष जन्य दही 
होता है, वाक्प्रजन्य नही । वाक्य से केवल आमिमृख्य होता है। 
जहाँ वाक्य का उच्चारण नही होता, वहाँ येष्टा अर्थात्‌ इशारे से बोध होता है, 
किया चुपचाप अक्षरों को देखने से होता है, वहाँ मी शाब्दवोध ही होता है । इशारे 
से या लिपि से वाचक शब्दों का स्मरणात्मक जान होता है, उससे वाच्य अर्थो का स्मरण 
होता है, उससे शाब्दबोध हो जाता है। यही कारण है कि परवर्त्ती दा्शनिकों ने घावद- 
बोध के प्रति शब्द को साधकतम माना है। उक्त स्थलों मे वाचक-शब्द प्रयुक्त न होने 
पर भी इथारे या लिपि से उनका ज्ञान हो जाता है। किवदन्ती से होने वाले बोध को 
मी कुछ लोग स्वतन्त्र अतुमव मानते है । जैसे--/इस यरगद पर यक्ष वसता है” इस 
परम्परा-प्राप्त प्रवाद से छोगों को निश्चय होता है कि “इस पेड पर यक्ष रहता है।” 
परस्तु इस किंवदन्ती में श्रोता को “आप्तपुरुष-वाक्यता” का निर्णय हो जाय तब तो 
उक्त वाक्य से शाब्दवोब ही होगा। यदि उस वाक्य में “आप्तोकतता” का निश्चय न 
होगा तो अर्थ निशचयात्मक बोब मी न होगा, फिर उसे अतिरिकत “प्रमा” अनु मव मानने 
की यात ही नही रह जाती । “आनुपलरब्धिक” बोब कोई स्वतन्त्र अनुभव नहीं है, - 
इसका विवेचन प्रत्यक्ष जान के विचारस्थरू में किया जा चुका है। अर्थात्‌ अगाव का 
भी प्रत्यक्ष ही होता है । 
स्मृति-ज्ञान 
स्मृति, स्मरण, उपस्थिति ये शब्द पर्याय है.। स्मृति-जान उसे कहते हैं जो प्रत्यक्ष, 
अनुमिति, उपमितति या झाव्दबोब इनमें से किसी एक अनुरुव के होने पर उत्पन्न हुए 
“मावना” नामक सस्कार से उत्पन्न होता है। जैसे--कोई युवक पहले एक नादक 
देखता है। इस प्रत्यक्षात्मक अनुमव से युवक को नाटक वे 





के वियय में एक 'सावना/ 
नामक वासना उत्पन्न होती है, जो उस युवक-आत्मा में छिप्ो रहती है । किसी उद्‌- 
बोघक के जुटने पर जब-जब वह नाटक-विपयक वासना उद्बुद्ध होती है, तब-तव उस 
युवक को यह दृश्य याद आया करता है। इसी याद आने का माम स्मरण, स्मृति आदि 
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है। सार यह कि इन्द्रिय आदि प्रमाणों की अपेक्षा न कर भावना से जो ज्ञान उत्पन्न 
होता है, वह स्मरण है। जहाँ किसी वस्तु को अपैक्षामरी दृष्टि से देखा, और देखने 
से “मावता” नामक वासना बनी, जिसके उद्दिक्त दोने से बीच-बीच में वह दृष्य याद 
आता रहा । किर द्वितीय वार उसे देसने का अवसर मिला, तव प्रत्यभिज्ञा नामक 
प्रत्यक्ष टुआ कि “यह बही है”, यह प्रत्यमिज्ञा वाला प्रत्यक्ष यद्यपि भावना से उत्पन्न 
होता है, किस्तु वहाँ इन्द्रिय याती चक्षु की भी अपेक्षा रहती है। प्रमाण की सहायता 
के बिना वह प्रत्यभिज्ञा नही उत्पन्न होती, अत वह स्मरण नही कहलाती ! 
कुछ लोग प्रत्यभिज्ञा को एक ही ज्ञान नी मानते । उनका कहना है कि “वही” 
इतना स्मरणात्मक एक ज्ञान होता है, और “यह है” यह दूसरा ज्ञान प्रत्यक्ष है। इन दोनों 
ज्ञादों को मिलाकर लोग प्रत्यभिज्ञा शब्द से पुकारते है। परन्तु यह इसलिए उचित 
नहीं मालूम होता कि “यह वही है” इस ज्ञान मे वही” यह बीच में पड जाता है “यह” 
और “है” ये दोनों अगल-बगल पड जाते है ! निरवयव प्रत्यक्ष-ज्ञान के बीच निरवय्व 
स्मरण ज्ञान कसे प्रविष्ट हो जायगा ? अतः यह उत्तर ठीक नही कि स्मरण अझ 
भावना से उत्पन्न होता, और प्रत्यक्ष अंध इन्द्रिय से 
कुछ लोग स्मरण को स्व॒तन्त्र ज्ञान नही मानते! उतका कहता है कि अनुभव 

ही मध्य-व्यवहित होने पर उत्तरकाल में स्मरण कहलाता है। परन्तु यह इसलिए 
उचित नही कि /मब्य-तयवहित” का अभिप्राय क्या ? यदि यह कि ढीछ मे वृत्त्य्तर 
का भी उदय होता है, तो यह सम्मव नही । क्योकि ज्ञान, इच्छा, यत्न आदि वृत्तियाँ 
थुगपत्‌ नदी होती, जिससे अनुमव भी विद्यमान रहे और इच्छा आदि अभय वृत्तियाँ भो 
विद्यमान रहे । यदि अनुभव और स्मरण को एक माना जायगा तो फिर क्रमिक उत्पन्न 
होने वाले ज्ञान, इच्छा, यत्न आदि को एक न मानने में वया युवित दी जा सकेगी ? 
यदि इन सब को एक मान लिया जाय तो कार्य मेद नही बन सकेगा। जैसे ज्ञान के अनन्तर 
इच्छा होती है, किन्तु इच्छा हुए बिना ज्ञान से प्रवृत्ति नही होती, प्रवृत्ति यानी प्रयत्त 
मे वाह॒घ चेष्टा होती है किन्तु केवल कान से नही हं)ती । इच्छा से प्रवृत्ति होती है किन्‍्सू 
प्रवृत्ति से इच्छा नही होती । ये सब बातें नही वन सकेगी, सब के अव्यवहित पश्चात्‌ 
सब अबापित रूप से होने लगेंगे, किन्तु होते नही | अनुमव और स्मरण के एक होने 
की बात तो दूर रहे, एक आत्मा मे एक ही वस्तु को विषय करने व्यले विभिन्न-कालिक 
स्मरण भी एक नही हो सकते । स्वप्न-क्नान भी स्मरणरूप ही होता है। जिन विपयो 
का अनुमव प्रागी जागरणकाल में करते हैं अधिकतर उन्ही विपयो को स्वप्नावस्था 
मे देखते है । यदि कोई ऐसा स्वप्न होता है कि उसका विपय इस जन्म में अनुमूत नही 
रहता, तो बहा जन्मान्तरीय तद्विवयक अनुभव मानना अआहिए ! 
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यह नही कहा जा राकता कि जन्मान्तरीय अनुमव-जनित वासना के सहारे जरमा- 
न्तर में तद्विवयक रमरण नही हो सकता । क्योंकि ऐसा मानने पर शिक्षु की प्राण्मिक 
दुग्धपान मे प्रवृत्ति नही हो रुकेगी । जब तक प्राणी जिसे इप्टका साथन नहीं समझ 
छता, अभिप्रेत फल क्वा उपाय नही समझता, तब तक उस वियय में उसही प्रवु्ति 
कमी नहीं होती । अतः मानना होगा कि शिक्षु, प्रायमिक दुग्यपान से अव्यवहिंत पूर्व 
में उस दुग्धपान को जीवन का सावन, घरीर-रक्षा का उपाय समझता है। किन्तू यह 
उसका समझना अनुमवस्वरूप नहीं हो सकता, क्योंकि सद्योजात झिद्ु कार्यक्षम 
इन्द्रिम आदि अनु भव-सावनों से तब तक सम्पन्न नही रहता । अतः “दुगपान इध्ट 
का सावन है, जीवनोपाय है” इस ज्ञान को स्मरण मानना होगा, स्मरण पूर्वानुमव 
के बिना नहीं होता, और इस जन्म में इससे पहले उसे अनुमव हुआ नही रहता । अतः 
सह सावन पडता है कि /दुग्घपान इथ्ट का साथन है” यह पूर्व-जन्मजात अनुभव है| 
स्वजन्य भावना के सहारे सद्योजात शिश् को स्मरण करा देता है। इसी प्रकार कमी 
जन्मान्तर के अनुमव से जन्मान्तर मे स्ठेप्न मो हो सकता है। जिस स्वप्न में जन्मास्तर 
में मी समान विव्रयक अनुमव को सम्मावना नही, उसमें अनेक अनुशव-समुन्य विभिन्न 
सम्कारो के मिलन से स्वप्न-स्मरण की उपपत्ति करनी चाहिए। जैसे द्रप्टा कमी स्वप्न 
में देखता हैं कि “मेरा सिर कट गया है”, तो यहाँ ऐसा अनुभव जस्मान्तर में भी अस- 
स्भव मालूम होता है। किन्तु अपना अतुमव और क्भी अन्य क, सिर कदने का अतु- 
भव; इन दो अनुभवों से होवेवाले दो गंस्कार (मावना) मिलकर उक्त प्रकार की 
स्मरण करः सकते हैं। वस्तुत* अनुमिति और शाब्दबोध इन दोनों के भी अनुमव> 
रूप होने के कारण स्वकीय सिर कटने की अनुमिति या शाव्दबोब अनायास इस जन्म 
या जन्मान्तर में हों सकता है। उमसे उत्पन्न मावना के सहारे उक्त स्वप्न के मी होते 
भें कोई धाया नही दीख पड़ती ! 
स्वप्न मे अविद्या से वियथों की उत्पत्ति होगी है, वहाँ का विषय प्रातिमासिर्क 
होता है। इस मत की समीक्षा अनिईचनीय स्याति के विचारावसर पर की जाप्रगी। 
बम्तुत' स्वप्न-जान को भ्रमात्मक मानस प्रत्यक्ष मानना च्यहिए । वयोकि स्मरण में 
“वियय की अतीतता का भी वियधीकरण होता है, किन्तु स्वप्न में वियय वर्तमान रूप 
से मासता है । ल्‍ 
ज्ञान के अन्य प्रभेद हे 
ज्ञान का विभाजन “प्रमा” और "अग्रमा” दो भागों में मी होता है। ययार्य ज्ञान 
का नाम है प्रमा और अयथायय ज्ञान का नाम है अपमा। जो वस्तु जहाँ और जैसी हो 
उस वस्तु को वहाँ और बसी ही समझन।, यह यथार्थ ज्ञान है। जैसे---चाँदी को “यह 
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आदी है” इस प्रकार ममझा जाय नो यह ज्ञान यथार्थ होता है। क्योकि तन्‍्वत बही 
चांदी वहाँ है जिसे चाँदी समझा जा रहा है। कछ दार्शनिकों का कहना है कि जिस 
ज्ञान का विषय बाधित नही होता, वह ज्ञान यथार्थ कहलाता है । जब चाँदी को “यह 
चाँदी है” ऐसा समझा जाता है, उसके अनन्तर “यह चाँदी नहीं है” इस प्रकार 
बावन्ञान नदी होता, तब पूर्वेवर्त्ती “यह चाँदी है” यह ज्ञान यथार्थ होता है। जहाँ 
“मोष"” को यह समझा जाता है कि “यह चाँदी है”, वहाँ यह वात नहीं होदी वहाँ 
का विप्रय वाधित होता है। क्योंकि जव द्र॒प्टा उस चमकती हुई वस्तु (सीप) के पास 
गहूँच कर उसे उठाता है तो “यह चाँदी नही है” इस प्रकार बाध-निःचय थानी चाँदी 
का अभाव निश्चय होने के झारण पृर्ववर्ती “यह चॉदी है” इस ज्ञान का विधय-- 
जाँदी--वाभित इहो जाता है। व्यिय बाधित होने के कारण “यह चांदी है” यह 
प्रायमिक-जान अयथार्थ होता है । 

परन्तु यह व्यास्या इसलिए उचित नही मालूम होती कि दिग्म्रम आदि स्थलों 
में कही-कही आजीवन अयथार्थ ज्ञान बना रह जाता है, विपरीत नि३चय-स्वरप बाव 
निईचय कमी नही दोता । जैसे---कोई व्यक्ति पूर्व को ऐसा समझ गया कि “यह 
देक्षिण है” पश्च।म्‌ उसे “यह दक्षिण नही पूर्व है” ऐसा ज्ञान कमी नही हुआ, तो इस 
दा मे पूर्ववर्ती “यह दक्षिण है” इस ज्ञान का विषय अबाधित ही रह जाता है। ऐसी 
परिस्थिति में “यह दक्षिण है” यह भ्रमजप्न मो अगधित विषयक होने के कारण 
यबाबै हो जाण्गा । एवं यहाँ पूर्ववर्त्ती ज्ञान तो यथार्थ हुआ, किन्तु उसके अनन्तर 
अमत्मक बाब-निशचय हो गया, तब वहां पूर्व वर्ती यथाये ज्ञान भी अयथार्थ ज्ञान कहल।ने 
लगेगा। क्योंकि पर क्षण मे वाध-निश्चय होने के कारण पृर्वकर्ती यथार्भ ज्ञानकाविपय 
भी वाबित कहलछा सकता है। यदि यह कहा जाय कि परठर्त्ती वाब-निरचय मी यथार्थ - 
जानस्व॒रूप होना ऊाहिए, तो यथार्य जान होने में यथार्थ ज्ञान की अपेक्षा हो जाथगी, 
जिससे आत्माश्रय होगा । किसी वस्तु मे उसी वस्तु को अवेक्षा असंगत है। 

छान के उन्पादक कारणों मे जब “गुण” का समावेश होता है तब ज्ञान “प्रमा” 
होता है। प्रत्यक्ष को प्रमा होने के लिए विभेषणवुक्त-विश्येष्य के साथ इन्द्रिय का सन्त 
कर्य रूपी “गुण” आवश्यक है । रजत को रजत समझने से पूर्व रजतत्व (चॉदीपन) 
रवछूप विशेषण से युक्त रजत-छण्ड के साथ चक्षु का संयोग सन्निकर्ष होने के कारण 
चाँदी को 'यह चाँदो है” ऐसा समझ छेना यथार्य प्त्यक्षजात है । सीप को चॉदी समझते 
समय यह बात नही होतो, वहा “यह चदी है" इस अग्रमा प्रत्यक्ष से पूर्व रजतत्व विश्ये- 
पण से युक्त विशेष्य के साथ चक्षु नही जुटता, किन्तु शुक्तित्व से युक्त सीप के साथ 
जुटता है। यही कारण है कि सौप को “यह चाँद्दो है” ऐसा समझना अयवार्य-प्रत्यक्ष 


श्र पदार्य-शास््र 


होता है । 
अनुमिति प्रमा-स्थल में अनुभेय से युवत पक्ष में परामर्श होना “गुण” कहछाता 
है। जैसे--"वहिनव्याध्य घूम पर्वत में है” यह परामर्श होने के कारण “पर्वत वहिन- 
मान्‌ है” (अग्निवाला है) यह यथार्य अनुमिति होती है। क्योंकि अनुसेय अग्नि मे 
युक्त पर्वत में ही उक्त परामर्श-न्ञान अनुमिति के पूर्व होता है। यदि “वहिनव्याप्य 
घूम जल मे है” इस प्रकार अनुमेय अग्नि से नत्त्वतः रहित जछू में घूम का परामर्भ 
हो, तो उससे होने वाली “जल मे अग्नि है” यह अनुमिति ययार्थ नही होती। वयोंकि 
जल अनुमेय अग्नि से युक्त नही, जिसमे बहिनब्याप्य घूम को पहले समझ लिया 
था। अत अनुमिति के लिए साध्ययुक्‍्त घ॒र्मी में परामर्श होना “गुण ” कहलाता है। 
बन में विधहरणी बूटी को देखकर “यह मूंग के पत्ते के समान पत्तेवाली है” इस प्रकार: 
उपमाता सादुइ्यज्ञान करता है, तव “यह विषहरणी बूटी है” इस प्रकार यथार्थ उप- 
मिति होती है । किन्तु यदि किसी अन्य बूटी में उक्त प्रकार फा सेदृश्य-ज्ञान उपमाता 
को ही जाय तो “यह विषहरणी बूटी है” ऐसी उपमिति यथार्य नही होती। क्योंकि वह 
कोई अन्य बूटी होती है, जिसे विवहरणी समझा जाता है। अत्त. प्रकृत वाच्यार्य मे 
सादृश्य का ज्ञान होना उपभिति के लिए “गुण” है । 
शाब्दबोब के लिए विशेध्य मे -विश्येयण का यथार्य ज्ञानस्वरूप योग्यता-ज्ञान 
“गुण” कहलाता है, क्योंकि इसके अमाव में शाब्दबोध अयथार्य हो जाता है । यही 
कारण है कि “अग्नि से सीचों” इस वाक्य से ययाये शाव्दवोब नहीं होता, क्योंकि _ 
सीचने के साथ तत्त्वत: अग्नि का सम्बन्ध नही हो सकता । 
यथार्थ ज्ञान के प्रति कारण कहे जाने वाले इन नियमों को “गुण” इसलिए कहा 
जाता है कि साधारणतया क्सी में उत्कर्प की आधायक वस्तु को लोग “गुण” शब्द 
से पुकारते है। प्रकृत में इन प्रदर्शित कारणों के सहारे ज्ञान में “यायार्थ्य ”' स्वरूप उत्कप 
का आधान होता है। छुछ छोग इन गुणों को यथार्थ ज्ञान के प्रति कारण नही मानते । 
उनका कहना है कि दोष” अयथार्थ ज्ञान यानी मिथ्या जान के प्रति कारण होता है | 
अत' दोषों का अमाव ही यथार्थ ज्ञान के प्रति कारण है। जैसे--आंख में पीलिया 
रोग दो जाने पर शंख आदि सफेद पदार्थ पीछे नजर आते है और “भंख पीछा है” 
इन्यादि अयथार्थ ज्ञान होता है। पीलिया रोग के हट जाने पर “शंख पीछा है” ऐसा 
अमज्ञान न हौकर “शंख उजला है” इस प्रकार से यथार्य ज्ञान होता है। जब कि पीलिया 
रोगस्वर्प दोप के होने पर अयथायें ज्ञान और उसके हट जाते पर यथार्य ज्ञान होता 
है, तब दोष के अभाव को ही यथार्थ ज्ञान के प्रति कारण मानना चाहिए, इत्यादि । 
किन्तु यह इसलिए उचित नही कि यदि 'द्वोवामाव” को दी ज्ञान की यथार्यता 
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का नियामक मानें, तो “घख पीछा है” इस झ्ान के अन्तगंत “यह शख है” इस अश में 
मो यथार्यता नहों हो सकेगी । क्योंकि पीलिया रोगवाला दोप विद्यमान है, दोए का 
अभाव नहीं | इसलिए यह उचित नहीं । व्योकि “यह घंख पीला है” यहाँ “पीला है'' 
ऐसा भ्रम होने पर भी “यह शख है” इतना ज्ञान यथार्थ ही है, अययार्थ नहीं । 
दूसरी यू क्ति यह भी है कि किसी वस्तु में केवल दोष न होने से ही उसका उत्कर्ष 
नहीं समझा जाता हैँ, दोपामाव के साथ यदि गुण भी हो तो उत्कप॑ समझा जाता 
“है। यथार्थ ज्ञान को दूसरे झद्दों में प्रमा मी कहते है, यहाँ “प्र” शब्द प्रकर्व का मूचन 
करता है, वह केवल दोप के अभाव को ही कैसे कह सकता है ? अत यधार्थ 
ज्ञान होने मे उसके गृण की अपेक्षा माननी चाहिए ) 
कुछ छोग यथार्थ-विपयक होने पर भी स्मरण को यथार्थ ज्ञान नदी मानते । 
उन्हें यह आशंका होती है कि स्मरण को प्रमा मानने पर उसके प्रति साधकतम 
(करण ) होते बाले को अधिक प्रमाण मानना होगा । अतः वे कहते हैं कि जिस 
ज्ञान का विधय पहले कमी ज्ञात न हो और उत्तर काल में जिसका बाघ न होता हो 
बह ययार्थ ज्ञान होता हैँ । परस्तु सच्ची घटना के स्मरण को अयथार्य मानना 
युवितर्मिद्ध नहीं माऊूम होता । उत्तर काल में वाधनिश्चय सर्वे स्रपस्थछ में नही 
होता, यह बात पहले वनलायी जा चुकी है। रही अधिक प्रमाण की बात, इसके 
समाधान में यह भी कहा जा सकता है कि “स्मरण से अन्य प्रमा के प्रति साधकतम 
(करण ) होने वाछा प्रमाण है।” इस प्रकार कहने पर स्मरण के प्रति साधकतम 
होने बाला प्रमाण नही कहलायेगा, क्योंकि स्मरण स्मरण से अस्य नहीं । 
अप्रमा ज्ञान 
/अप्रमा” और “अयथाव्े ज्ञान” ये दोनों शब्द पर्याय है | जहाँ जो वस्तु म हो 
वहाँ उसे समझना, ओर जो जैसा न हो उसे बैंसा समझना अयथार्य जान है । जैसे-- 
'मीप” को “यह चांदी हैँ” इस प्रकार चॉँदी समझना अथधार्थ ज्ञान है,। जान के 
कारण-कलाप में जब दोव का प्रत्रेश होता है तब ज्ञान अयवाय होता है। दोष भले 
ही इन्द्रियगत हो या विवयगत। इन्द्रिययत दोप से अश्नमः होने का उदाहरण पूर्वोक्त 
“शख पोला है” यह ज्ञान समझना वाहिए । विपयगत दोय से होने वाले भ्रम का 
उदाहरण वहाँ कहां जा सकता है जहाँ सीय को “यह चांदी है” इस प्रकार चॉँदी 
समझा जाता है। क्योंकि वहाँ आँखों में कोई दोय नहीं हैं, झिन्दु सीप में “चाकचक्य” 
(चकमकाहट) दोष है, इसी कारण से उक्त जाने अतमाजान होता है । 
यह नही कहां जा सकता कि यथार्थ ज्ञान के प्रति उक्त प्रकार के “गुण” कारण 
होते है तो उन गुणों के अमाव को ही अयथार्थ ज्ञान के प्रति कारण मानना चाहिए, 
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दोय को नही । क्योंकि पदार्थ में गुण (प्रकर्य) न होना कोई अपराध नही, किन्तु 
दोव होना अपराध है । अप्रमा ज्ञान के मूल में दोष होने से ही वह अपकृप्ट या 
अवाञ्छनीय होता है, जिसकी सूचन। “अप्रमा” इस नाम के अन्दर आने वाले “अग्र" 
शब्द से होती है। अतः दोप की अप्रमा-ज्ञान के प्रति कारण मानना ही होगा ! यह 
ध्यान रखना चाहिए कि जैसे, जो जैसा नही हूँ उसे वेसा समझना अश्रमा ज्ञान है, उसी 
प्रकार जो जैसा है उसे वेसा न समझते हुए उसका ज्ञान करना भी अप्रमा ज्ञान 
है | अतः “यह क्या है” यह संशयात्मक जान मी अश्रमा ज्ञान कहलाता है । 
अप्रमा ज्ञान के प्रभेद 
“अश्रमा ज्ञान” के तीन प्रभद है, जैसे (१) संशय, (२) विपर्यय, (३) तर्क । 
सक्षय उस ज्ञान को कहते है जिससे जिज्ञासा अर्थात्‌ किप्ती वस्तु को जानने को इच्छा 
उत्पन्न हो । जिस वियय में सशय होता हूँ, उमे लोग समझ छेना चाहते है। समझ 
छेने की इच्छा का ही नाम जिन्नासा हैं | वियय के निर्णय हो जाने पर उसे समझ 
छैने की इच्छा कभी किभी निर्णेता को नही होती है । अत' जिज्ञासा के प्रति कारण 
होने वाले ज्ञान को “संशय” कहा जा सकता है। “यह अमुक वस्तु है या नही? /” 
इत्यादि ज्ञान संशय है। क्योंकि इसके अनन्तर प्राणी उपाय करके यह नि€चय करता 
है कि “यह अमुक वस्तु है”, “यह अमुक वस्तु नही है”, “यहाँ अमुक वस्तु है”, 
“यहाँ अमुक वस्तु नही है” । 
कुछ लोगों का कहना है कि किसी धर्म अर्थात्‌ आश्रय में परस्पर विरुद्ध भाव 
एवं अम्राव दोनों को विशेषण बनाकर ज्ञान क्या जाय तो वह ज्ञान संशय कहलाता 
है | जैसे---यह घती है या नहीं”, “फूछ सुगन्ववारू है या नही" इत्यादि ज्ञान 
संशय कहे जा सकते है | क्योंकि “इस” व्यवित रूप आश्रय में घन और घन का 
अमाव इन दोनों विदद्ध पदार्थों को विशेषण बनाकर, एवं फूल्स्वहूप आश्रय में सुगन्य 
और उसका अमाव इन वि€६]ठ दो वस्तुओं को विशेषण वनाकर उक्त ज्ञान किया जाता 
है । परन्तु यह इसलिए उचित नही मालूम होता कि इस प्रकार से संशय-ज्ञान का 
निवंचन करने पर “यह क्‍या है” इस तरह का ज्ञान सशय नही कहला सकेंगा। * 
क्योंकि इस ज्ञान में भाव और अमाव दोनों विएद्ध पदार्थ विधेयण नहीं होने है। 
यदि कहा जाय कि “यह क्‍या है” यह ज्ञान संच्य नही, किन्तु एक स्वतन्द्र “अनध्यव- 
साय” नामक ज्ञान हूँ, तो यह इसलिए उचित नही होगा कि प्र/दीन तथा नवीन 
दोनों पदार्थशास्त्रियों ने असायारण घर्मे-ज्ञान को भी संशय के प्रति कारण माना 
है । यह अनुमभवसिद्ध भी है कि किसी व्यक्ति का असाबारण स्वमाव देखने पर 
निश्चय नहीं हो पाता है कि “यह अमुक है”, किन्तु ऐमा ज्ञान होता है कि “यह 
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बया है”, “यह कौन है “-इत्यादि । जैस--द्रपष्टा किसी मनष्य को असाधारण 
आकृति देसता है; किसी देश-विशेद् के मनृप्य को आश्ति से मिलती-जुरुती आकृति 
नहों देखता है, तो उस यह अनिश्चयात्मक ज्ञान उत्पन्न होता कि “यह किस देश का 
है” । इसी प्रकार किमी भो वस्तु को अपरिचित आकृति देखने पर उस द्रृष्टा को 
अनिश्चयात्मक ज्ञान उत्पन्न दोता है कि “यह क्‍या वस्तु है” | अत उबत प्रकार के 
अनध्यवमाय ज्ञान के प्रति असाधारण धर्म का, यानी अन्यश्न अपरिचित स्वभाव का 
ज्ञान कारण होता है, यह मानना ही होगा । एवं असाधारण धर्म का ज्ञान सशय 
के प्रति कारण है, यह भी माना जाता हैं । फिर उबत प्रकार के अनध्यवसायों को 
एक स्वृतस्त्र प्रमा और अध्रमा से भिन्न ज्ञान दोसे माना जा सकता है ? 

अध्यवसाय यानी निश्चय का अमाव अनध्यवसाय हैँ, अत “अनष्यवसाय' 
अभाव पदार्थ में अन्तर्गुवत हो जाता हे, उसे सशय नहीं मानना चाहिए । परसतु यह 
कथन इसलिए सगने नही कि फिर तो सोते हुए व्यक्ति को भी “यह क्या है” ऐसा 
अनध्यवसाय होना चाहिए । क्‍योंकि निश्चय ने होने के कारण निश्चय का अमावा- 
स्मक अनषध्यवसाय सोने वाले को भी रहता ही है, किन्‍मु “यह क्‍या है” इत्यादि 
प्रदर्शित ज्ञान उसे नही होता है। अत मानना होगा कि 'अनध्यवसाय" शब्द निश्चभा- 
भाव मात्र का वाचक यौगिक नहीं अपितु निशचयागाव सहब्ृत विलक्षण ज्ञान 
अर्थ में रू हूँ ।सृतरा अनध्यवसाय को अमाव में अन्तमुंक्त करके समस्या नही सुल- 
झायी जा सकती । अत. अनब्यवसाय ज्ञान को संशय मानना ही होगा । इस दया में 
संशय का निर्वंचन नही किय। जा सकता कि किसी एक आश्रय में विशद्ध भाव एवं 
अभाव दोतों को विशेषण वना कर किया जाने वाल। ज्ञान सशय होता है । 

कूछ लोग कहते है कि सशय के विषयों में “कोडिता” नाम की एक विययता 
होती है, अत कोटितासंपन्न विययक ज्ञान को संघय कहा जा सकता है। जैसे ' यह 
घनी है या नही” यहाँ इस व्यक्ति में विशेवणोमूत (१) धन और (२) घन का 
अभाव ये दोनों अलग-अलग “कोटि” होते है | इनमें “कोटिता” रहती है, जैसे 
भनुष्य में मनुष्यता । अत घने और उसका अमाव ये दोतों कोहितासपन्न अर्थात्‌ 
कोटिता से युक्त वियय होते है, और कोटिताविपयक होनें के कारण “यह धनी है 
या नहीं” यह ज्ञान संशय कहलाता हैं । इसी प्रकार अस्यत्र भी समझना चाहिए । 
क्स्तु यह कथन इसलिए मान्य नही कि “यह क्‍या हुँ” इत्यादि ज्ञान फिर भी संशय 

तर कहा जा सकता, क्योंकि 'पक्षे प्राप्ति! का ही अन्य नाम कोटिता होता है । 

“यह घनी है या नही ” यहाँ एक पक्ष में घन की और अपर पक्ष मे उसके अमाव 
की प्राप्ति होती हूँ, अतः घन और घनामाव ये दोनों “कोटि” कहलाते है, उनमें 
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कोटिता रहती हैं । “यह अमुक वस्तु मी नही, और अमुक वस्तु भी नही फिर क्या 
है ?” इस अनध्यवसाय-स्थल में किसी मी विपय को पक्षे-प्राप्ति नही होती, अतः 
इसे कोडितामंपन्न विषयक कैसे कहा जा सकता है ? 
एक वात और ध्यान रखने की है कि जहाँ संशय सकोटिक होता है वहाँ यह 
कोई नियम नहीं कि भाव एवं अमाव दोनों ही कोटि हों । ऐसा भी संशय पाया 
जाता है जहाँ अनेक माव “कोदि” होते है। जैसे “यह स्थाणु है या मनुष्य ?” यहाँ 
स्थाणुत्व और मनुष्यतव दोनों कोटि या भाव है, इनमें एक मी अमाव नही । यदि कहा 
जाय कि “यह स्थाणु है या मनृप्य ?” इसका मतलूव यही हैँ कि “यह स्थाणु हैँ 
या नही ?”, “यह मनुप्य हू या नहीं ?” ऐसा होने पर एक कोटि भाव और अपर 
कोटि अभाव हो जाती है । क्योंकि स्थाणुत्व है माव और स्थाणुत्व का अभाव है 
_अमाबव | इसी प्रकार उक्त द्वितीय संशय में मनृध्यत्व कोटि है भाव और उसका अमाव 
कोटि हैं अमाव । तो यह कथन इसलिए मंगत नही कि यहाँ कथंचित्‌ संशयद्वय 
मानकर समाधान मिलते पर भी सत्र जगह ऐसा समावान नद्हीं किया जा सकेगा । 
जैसे--यह चन्द्र है या कमछ ?” इस प्रकार के संशयस्थल में यह नही कहा जा 
सकता कि यहाँ “यह चन्द्र है या नहीं ?”, “यह कमल है या नही ?” इस प्रकार 
के “दो” संशय हैं। क्योंकि “यह चन्द्र है या कमल ? ” यहाँ प्रत्येक कोटि में जो सुन्दरता 
व्यक्त होतो हूँ , उक्त प्रकार के दो संशय मान लेने पर उसकी रक्षा नही हो पाती । 
अमाव कोटि में सौन्दर्य नही व्यक्त होता । 
साथ ही यह भी कोई नियम नहीं कि सकोटिक सम्मय द्विक्रोटिक ही होते हैं । 

“यह चद्र है, या कमल है, या दर्पण है या तरुणीमुख? ” इत्यादि बहु कोटिक सशय भी 
पाया जाता है। हाँ, यह वात जरूर हूँ कि कोई भी संशय एक कोटिक नहीं होता, 


एकाधिक कोटिक या निष्कोटिक ही होता है । ् 


विपयेय पे 

जहाँ जो वस्तु नही हो वहाँ उसका निशचयात्मकन्नान, एवं जो जैसा नही है उस 
का वैसा निएचय करना ही विपयंय है। जैमे--सीप को “यह चाँदी हू” ऐसा निश्चय 
करना है विपर्यय । विपयेय के सम्बन्ध में दाशलनिकों का परस्परवड़ा मतमेद पाया 
जाता हूँ । बौद्ध दा निको के वर्ग में आन्तर क्षणिक विज्ञान से अतिरिक्त बाहुण 
दुश्य वस्तु की मी सत्ता मानने वाले “सौत्रान्तिक/ और “वैमापिक” छोगों का कहना 
दर कि बाहर तत्त्वत: विद्यमान सीप में क्षणिक विज्ञान की आकारमूत अतुएव आन्तर 
चाँदी का आरोप होता है । बढ़ी “यह चाँदी है” एतदाकार विपयंय है जिसे भ्रम, 
अरन्ति, विपर्यास आदि अनेक नामों से पुकार ज्यता हैं 
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क्षणिक-विज्ञान मात्र को तान्विक संनपदार्थ माननेबाले “योगाचार” विद्वानों 
का कहना हूँ कि जैसे फेन, बुलचुले आदि जल के ही विशेष आव्र होते है. जल 
में अतिरिवत कोई वस्तु नहीं होने। उसी प्रकार समस्त दृश्य वस्तुएँ क्षणिक विज्ञान- 
स्वरूप आत्मा के ही आकार है, अतिरित नहीं । अतएवं “यह चांदी है” इत्यादि 
अमस्यल में यह मानना चाहिए कि आन्तर क्षणिक विज्ञानस्वरूप आत्मा को आकार- 
भूत चांदी में “यह” इस प्रकार से इदम्ता का अर्थात्‌ वाहरीपन का आरोप होता है, 
न कि इसमें अर्थात्‌ सीप में चाँदी का आरोप होता है । 
घून्पाद्वैतवादी माध्यमिक आचार्यों का कहना हूँ कि शून्य ही तत्त्व है; समी दृश्य 
अछोक है; फिर भी प्रतोत होने है । अतः “यह चाँदी है” इस ज्ञान में मी अलीक 
चांदी की प्रतीति होती है । 
ब्रह्माद्दतवादी वेदान्तियों का वहना हैँ कि सीप में जहाँ “यह चाँदी है” ऐसा 
ज्ञान होता हूँ , वहाँ तत्कालोत्पन्न आविद्यक चांदी का विधयीकरण होता हूँ । सौप का 
अज्ञान ही झुछ देर के लिए. चौदीरूप में परिणत हो जाता है। प्रभाकर मीमासक 
लोगों का कहना हैँ कि विपर्यय नामक कोई ग्रम-ज्ञान होता ही नहीं । सभी ज्ञान 
यथार्थ होते है। सीप में होने वाला “यह चाँदी है” ज्ञान भी यथार्थ है, अयथार्थ नही। 
सीप में “यह चाँदी है” ऐसा एक ज्ञान नही है, दो ज्ञान है । “यह हूँ” इतना एक 
प्रत्यक्षात्मक ज्ञान है, और “चौंदी” यह स्मरणात्मक ज्ञान है। “यह” यानी सीप 
तत्त्वत: सामने विद्यमान है, अत “यह है” यह ज्ञान ठीक है, यया्थ ही है, अयथार्थ 
चयों होगा ? एवं “चाँदी” यह स्मरणात्मक ज्ञान यथार्थ दुसलिए है कि अन्यत्र विद्य- 
मान तात्तिकक चाँदी को यह विपय कर रहा हूँ । चाँदी चाहनेवाला ब्यक्तित उस चक- 
मकाती हुई सीप की ओर लेने के लिए इसलिए दौड़ता है कि उक्त “यह है” इस 
अनुमव और “चाँदी” इस स्मरण को, एवं इन दोनों ज्ञानों के विपयस्थल इस 
(सीप) को एवं अन्यत्र विद्यमान चॉदी को वह द्रप्टा मिन्न नही समझ रहा है। इस 
प्रकार स्वरूपत: तथा विययतः दोनों को भिन्न नही समझने के कारण बह सीप को 
ओर दौडता है । 
परन्तु एक-एक करके समोक्षा करने पर ये प्रदर्शित मत युवितयुक्त नही जँंचते । 
सौत्रान्तिक और वैमापिकों का मत इसलिए संगत नहीं कि जब वाह्य वास्टविव 
चाँदी कही इस “इस” पदार्थ के समान विद्यमान है, तो फिर उसी का आरोप क्यों 
नही इस वास्तविक “इस” (सीप) में भान लिया जाय ? आस्तर स्वतस्त्र विज्ञान 
की आकारमूत चाँदी मानते का प्रयोजन क्या रह जाता है ? सभी चीजों में किसी- 
न-किसी का आरोप कमी-त-कमी हुआ करेगा, एवं किसी-त-किसी में सभी का 
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आरौप कमी होगा। अत तुन्यपुवत्या ज्तिने बाह्य पदार्थ होंगे उनमे आन्तर- विज्ञाना- 
कारमूत पदार्थ भी व्यर्थ मानने होंगे । इससे लग्म क्या होगा ? 
क्षणिक विज्ञान को सत्पदार्थ मानने वाले योगाचार विद्वानों का मत इसलिए उचित' 
नही माठूम होता कि जब विज्ञान ही सत्‌ है, और समी उसके आकार है, तब वो 
बाह्य वरतु कोई हूँ ही नहीं,फिर बाह्यता कहाँ से आयेगी ? वाहुयता ही इदन्ता है 
जिसे “यह”, “इस” आदि शब्दों से कहा जाता है। जब इदन्ता कोई वस्तु नही तो आन्तर 
विज्ञान में उसका आरोप कैसे हो सकेगा ? यदि कहा जाय कि अन्य समग्र पदार्यों 
के समान बाह्यता भी विज्ञान का आकार हैं अतएुवं आरोपित है, तो अभिप्राय यह्‌ 
होगा कि विज्ञान में आरोपित तदाकार चाँदी के अन्दर विज्ञान मे आरोपित तदा- 
कार बाह्यता का आरोप होता है। ऐसा कहने पर वाजारू चाँदी में होनेबाल “यह 
चाँदी है” इस ज्ञान से समीप में होने वाले “यह चाँदी है” इस ज्ञान में कोई मेद 
नही रह जाता । क्योंकि वहाँ भी चाजारू चौदी एवं “इदन्ता” ये दो विज्ञान के ही 
आकार होते है। दूसरी वात यह हूँ कि आरोप का अधिप्ठान संत्‌ पदार्थ ही होता है, 
दीवार के बिना उस पर चित्र-कल्पना नहीं होती । फिर असत्‌ बँभानिक चाँदी में 
“इदन्ता” का आरोप कैसे हो सकता है ? एक बात यह भी है कि आरोप असत्‌ 
पदार्थ का वमी नहीं होता । गगनकमछ, कूम रोम, ,शशविपाण आदि का कोई कही 
आरोप नही करता । अत: इदन्तास्वरूप वाहयता का आरोप विज्ञानाकार चॉँदी में 
तभी हो सकता है जब उसे सत्त्‌ पदार्थ मान लिया जाय । और यदि ऐसा माना जाय , 
तो अन्य पदार्थों का बया अपराध है कि थे सत्‌ नहीं होंगे ? यदि सभी सत्‌ होंगे 
तो वाजाहू चाँदी भी सत्‌ होगी , और उसी का विषयीकरण सीप में हीनेवाले “यह 
चाँदी है” इस ज्ञान में हो जायगा | तब व्यर्थ उक्त अनुमव-विरुद्ध मत मानने का 
कोई प्रयोजन नहीं रह जाता । 
यह भी ध्यान देना चाहिए कि चाँदी को जो विज्ञान का आकार माना जाता है, 

वहाँ आकार, आकारी-विज्ञान से भिन्न वस्तु है या नहीं ? यदि भिन्न है तब तो 
ग्जानब्राहप आकारात्मक “सत्‌” मानने से अपसिद्धान्त हो आता है। भिन्न नही 
मानते पर “विज्ञान का आकार” ऐसा बोलना मी संभव नही होता । क्योंकि “का 
इस पप्डी विभक्ति का अर्य होता हैँ सम्बन्ध, और सम्बन्ध किसो भिन्न वस्तु का 
उससे भिन्न वस्तु से हुआ करता है। जैसे 'इ्याम का वस्त्र” इस वाक्य में श्याम 
और उसका वस्त्र ये दोनों भिन्न हैं अत: बीच में “का” दब्द देकर दोनों का “स्वस्वामि- 
भाज” सम्बन्ध प्रतिपादित होता हैं। कोई भी वुद्धिमान्‌ मनुष्य “इयाम का दयान”', 
“राम का राम” इत्यादि वावय-प्रयोग नही करता । अभिप्राय यह है कि “विज्ञात का 
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आयवार” मानने वालों को अपनी इन्छा के शिएिद्र बाहय वस्सु दी सना मासनी ही 
होगी, फिर उनका “आत्मशपातिवाद” टिया सही सफ्रेगा । क्योंकि विज्ञानस्थरूप 
आह्ममात्र “सत्‌” तत्त्व नहीं रहेगा, जिसमें खर्वंप्र कैय उसी की रयाति (ज्ञान) 
होते फे कारण उम्त मत संगत नहीं रह सकता । 
असन्‌ (शूस्म) रयातिवादों माध्यमिक बौद्ध विद्ातों बा मत दसलिए उचित नहीं 
मालूम पहला कि यदि अछीफ “असत्‌” ही दृश्य पदार्थ प्रनोत होते है, तो गगनकुसुम- 
रोम-शशविदयाण आदि भी व्यों नहीं प्रतीत होते ? एवं दृश्यों की प्रदीति यदि 
को ही विवय करती है , तो बाजार की चांदी को वियय करने बास्यी “यह 
चाँदी हूँ" यह प्रतीति और सीप में होने वाठी “यह चांदी है” यह प्रतीति, 
कोई अन्तर नहीं होना चाहिए, किन्तु ऐसा नहीं होता । वाजार की चाँदी को “यह 


चोदी है” ऐसा समझ कर उसएे लिए प्रवृत्त होनेवाले ध्यकित की प्रवृत्ति निष्फल नहीं 
किस्तु सफल होती हूँ । वहाँ वह चाँशो पा जाता है, उससे (चांदी से) होन बाले 
कार्यों का सम्पादन करता है। किल्नु सौप को “यह चांदी है” ऐसा समझ कर प्रवृत्त 
होने बाले मनुष्य की प्रवृत्ति सफद नहीं, सिप्फल होती है । सीप के पास जा कर 
यह चांदी नहीं पा सकता, न उसे चाँदी से सम्पन्न होने बाठे कार्यों का अवसर ही 
मिलता हुँ। अर्थात्‌ असत्‌-यातिवाद में ये बातें नही बनती । इस अल्ीक स्थाति 
वाले मत में गगनझुसुम-छूर्म रोम आदि की रयाति का मिराकरण यह कहकर नहीं 
हो सकता कि अनादि कार से गगनकूमुम जादि की प्रतीति रद्दी हो रही, अतः न तो 
तदनुरूप थासनाएँ बनती हैं और न परवर्त्ती काझ में उनकी प्रतीति होती है, किन्तु 
अन्य दृश्यों के अढीक होने पर भी अनादि काल रो उनकी प्रतीति होने के कारण 
तदनुरूप वासनाएँ बनी रहती है अत. परवर्त्ती काल में अन्य दृश्यों की प्रतीति हुआ 
करवी है, इत्यादि । परन्तु ऐसा मानने पर वो घर, कपडे, शरीर आदि अलीक दृश्यों 
की प्रतीति के लिए तदनुरूप स्थायी बासना माननी पड़ती है जो स्वयं “अनछीवा” 
है, अत, यह सिद्धान्त: गत हो जाता हूँ | यदि कहा जाय कि वह,बासना अलीक 
ही होती हैँ , तो यह इसलिए संगत नही कि फिर परवर्ती काछ में उसमे प्रतीति- 
जनन को सामर्थ्य नहीं रह सकती । अलीक कमी कुछ कर नेही सकता, अत: अलीक 
वासना कैसे अलोक-दृध्यों की प्रतोति करा सकेगी ? यदि वह प्रतीति नही करा 
सकती तो कोई विश्येयता न होने के कारण गगनकुसुम आदि अछीकों की भी प्रतीति 
क्यो नही होतो ? इसका कोई उत्तर नही दिया जा सकता । 

यद्यपि माध्यमिक लोग “चतुष्कोटिविनिमुंक्ति” को यूस्यता कहते है, अतः अपने 
को असत्स्यातिवादी नहीं मानते। परन्तु युवित के विना केवछ कहने से कुछ सिद्ध 
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नही हो सकता । “सत्त्व” और “असत्त्व” दोनों के परस्पर अतिविरुद्ध होने के कारण 
कोई वस्तु दो कोटियों से आगे नहीं वढ सकती । अतः प्रदोत्यसमुत्पाद या प्रतीत्य- 
समुत्पन्न जब “सत्‌” नही तो “असत्‌” ही होगा, सुतरां अनिच्छा से भी इन्हें अपने को 
“असत्ण्यातिवादी” हो मानना होगा ॥ 
अनिर्वेचनीय ख्यातिवादी अद्वतवेदान्तियों का उक्त मत इसलिए उचित प्रतीत 
नही होता है कि बे लोग मीप में प्रतीत चाँदी को अनिर्वेचनीय मानते हैं । वे कहते 
हैं कि उस चाँदी को 'सत्‌” इसलिए नहीं मानां जा सकता कि वाजार की चांदी के 
समान उसे उपयोग में लाया नही जा सकता। “असत्‌” इसलिए नही कह सकते 
कि “पह चाँदी है” इस प्रकार उसकी प्रतीति होती है । गगनकुमृम के समान अछीक, 
असप्‌ होने पर उसकी प्रतीति नहीं हो सकती । उसे सत्‌ और असत्‌ दोनों भी नहीं 
कहा जा सकता , क्योंकि सत्‌ होना और असत्‌ होना ये अतिविरुद्ध हैं। कोई भी 
धम्तु सतू और असत्‌ दो प्रकार की नहीं हो सकती । अत. सीप वाली चाँदी 
झनिर्वेचचीय है । यहाँ उनसे पूछना चाहिए कि जढ यह्‌ निश्चय कर लिया गया कि 
घह केवल 'सत्त्‌” एवं केवल “असत्‌” तथा मिलित “सदसत्‌” इन तीनों से मिन्न 
आअनिवृचनीय चांदी है, तब क्या यह उसका निर्वेचन नहीं हो गया ? अनिवंचनीय 
पो वहू तब कहछाती, जब कि उसके स्वरूप के बारे में सम्देह रह जाता, ऐसा वो 
है नही; निश्चय कर डाला गया कि वह उक्त त्रिकोटि-विनिर्मभुक्त अनिर्वंचनीय है । 
जब कि अनिर्वेचनीय रूप से उसका निर्वचन हुआ फिर उसे “अनिर्वेचनीय” कहना 
“बदतों व्याहृत” होता हूँ । 
एक वात यह भी हूँ कि सीप में चाँदो का अवयव (माग) न होने के कारण 
उसमे चाँदी की उत्पत्ति बे छोग अज्ञान से मानते है । किन्तु यह वात विह्कुल नहीं 
जेंचती , क्योंकि अन्वकारतुल्य अज्ञान से तेजस्वरूप चाँदी कंसे उत्पन्न हो सकती है । 
और अज्ञान से यदि भावात्मक वस्त्वन्तर उत्पन्न हो, तो करोड़ों वस्तुविपयक अनज्ञान 
समी को सर्वेदा विद्यमान रहने के कारण, उक्त “प्रातिमासिक” चांदी के समान 
छरोड़ों पदार्थों की उत्पत्ति सदा होनी चाहिए, जो होती नही । जब प्राणी सोया रहता 
है तब भी करोड़ों विवयों का अज्ञान रहता है, फिर उस समय करोड़ों अद्मत 
अनिर्वेचनीय वस्तुओं की उर्त्पत्ति एवं उनकी प्रतीति क्यों नहीं होती ? अत, महू 
कल्पना युर्वितवाहप होने के कारण ग्राट्य नह ही हो सकती । यद्यपि अनिर्वेच्रनीयता- 
वादी लोग अधिप्ठानविययक अज्ञान के अतिरिक्त विपययत एवं इन्द्रिययत दोप 
घसथा आरोप्य विषयक प्राचीन संस्कार को सहायक मानकर इस दोप के उद्धार का 
प्रयत्न करते हैं, किन्तु इस प्रयत्न को सफल इसलिए नहीं कहा जा सकता कि, कोई 
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ही गरायक, सर्प पा माहास्प कर गवता है, अनि अममर्ष वा सदी । जारों सहाय 
जुटने पर भी अस्थवार प्रशाधरप में परिषत सटी हो गवता, उसी प्रगागर अन्य प्रयार 
के सहायक की पत्यना कगहे सीध आदि मे झतान से थौदी के उत्पादन का समर्थन 
नहीं पिया दा साया । 

अस्यातिवादी मीमासकों या कथन इसलिए उचित नहों कहा जा समता कि 
जहाँ मौप मे “यह भाँदों है” मर शान उत्पन्न है, व “यह” इसे प्रत्यक्ष और 
“चांदी है इसे स्मरण नही माना जा सकता । मयोंकि “बाँदी है” दस प्रकार बाजार 
को थी दी का स्मरण करे यदि चांदी चाहतेयाले की प्रवृत्ति हो 













तो स्मर्ता को थाजार 
को ओर जाता भाहिए, किस्तु होता ऐसा नहीं । सीप की ओर ही भाँदी चारने- 
चाहे की प्रति देसी जाती हू । दसरी बात यह भी है कि मद्ि चाँदी या स्मरण हो 
सो प्रतीति का आझार /चाँदी थी” ऐसा होना चाहिये, बयोकि स्मरण में भृतवास्त 
नम वियय होता है। १२-नु प्रतीति ट्ोती है “यह चाँदी है” । “है” यह आकार कह 
भी स्मरण का नहीं होता । अन्य एक बात यह भी है कि सीप को दूर से “यह चांदी 
है! ऐसा समगने को अनस्तर जब दि समझने वाछां सीप के पास जाता है तब उस 
यह नियेष-ज्ञान होता है शि “यह चाँदी नद्री” । यदि पहले इस सीपष की चाँदी ने 
समझा जाता,ता यहां चांदी वा निपेष नहो हर बाजार की चाँदी का निपेष होता, फिर 
उसमें “यह” इस प्रकार अेगुछो के इशारे के साथ “चाँदी नदी है” इस प्रकार नियेष- 
ज्ञान दष्टा नटी करता। यट सही है रि वां इस सीप को और चांदी को द्वप्टा भिन्न 
नदी समझता, दोनों में होने बारे परस्पर मेद वा भान उसे उस समय नही होता । 
परन्तु वेबल भेद ने समसने से ही, चांदी चाहने वाला सीप की ओर दौड पटता है, 
ऐसा नहीं कहा जा सकता ऐसा मानने पर गाई निंदा में सोते हुए मनुष्य को भी 
प्रवृत्ति होनी चाहिए। उस समय उसे कोर्ट ज्ञान न रहने वे कारण भेद वा मी ज्ञान 
नही रहता, अतः भेद बय अज्ञान रहता ही हैँ । इसलिए यह मानना होगा कि भेद 
के अज्ञान के सगाथ समीपवर्तों सीप में अपेक्षित चांदी बय ऐक्य-शान होने पर ही 
चांदी चाहने वाल की प्रधृत्ति सीप दुगी ओर होती है । 
इस प्रकार प्रदर्शित वादों को समीक्षा कर प्रावोन पदार्थ झास्त्रियों ने स्रम को 
“जस्ययास्थाति” माना हैँ । “अन्यवा” का अ्थे है अन्य रूप रे, और “रयाति” का 
अर्थ है “ज्ञान”। साराघ यह है कि गीप को “यह चाँदी है” इस प्रकार कया समझा 
जाता है निकटवर्तों सीप को तात्त्विग चाँदी समझा जाता है, अर्थात्‌ सीपरूप से 
विद्यमान वस्तु को चाँदीरूप से देखा जाता है । अत: “यह चाँदी है” इस प्रत्यक्ष 
का विपय वास्तविक चांदी है आवियक नही । अब यहां प्रश्न उपस्थित होता है 
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कि चांदी का प्रत्यक्ष तो तब हो जब भशु का संयोग चौँदी के साथ हो, ऐसा तो है 
नही, चक्षु का सयोग सीप मे साय हैं, छिर "यह चांदी हूँ” इस प्रत्यक्ष में बास्‍तविक 
चाँदी कँसे विषय हो सकती है ? मह चाँदी का प्रस्यक्ष पैसे बहला सकता है ? ब्यव-. 
हिंतदूरवर्त्ती वास्तविक चांदी के साय चक्नु संयोग होना असम्मय है । इसके उत्तर 
में अन्यवाल्यातिवादियों का ब्यन है कि अन्यथारयाति के अव्यवहित पूर्वफाल में 
वास्तविक चांदी के साथ चक्षु का संयोग से होने पर भी पटुझे कमी चाँदी और चथुका 
संपोग हुआ गहता हूँ । उससे होने वाले चांदो के अम्रान्त अनुमय से उत्पन्न-तत्मंस्पार 
द्वारा चाँदी का स्मरण बाद फो होता हूँ । गही “शानछक्षणा” मामक एक प्रकार 
का अलोकिक सल्िकर्ष हो जाता हूँ । सीप के साथ तो चन्नु का सयोग संनिकर्ष होता 
है। इन छौफिक एवं अलौकिक दो सप्नमिकर्षों से ग्रातत द्रप्टो सीप को “यह घाँदी है” 
इस प्रकार देखता है, यानी सीप को ही चाँदी रूप से देसता है। अन्य प्रमस्यछ में 
भी इसी प्रकार की प्रक्रिया समझनी चाहिए । 
यद्यपि इस पर अनिर्वेचनीय-ख्यातिवादियों ने मह आपत्ति की है कि ज्ञानलक्षणा 
को स्निकर्ष मानने पर पर्वत से उठते हुए घूम को देखबूर जो “पर्वत अग्निवाला है” 
इस प्रकार का अनुमितिज्ञान होता हैँ, वह अनुमिति के बदले प्रत्यक्ष कहा जायगा। 
क्योकि पर्वत के साथ चक्षु का संयोग ही सप्निकर्ष है, फिर घूम को देसकर अग्वि का 
स्मरण होने के कारण अग्नि के साथ ज्ञानलक्षणा सन्निकर्ष हो जायगा । परन्तु अन्यथा- 
रुपातिवादी कह सकते हैं कि “व्पाप्ति सम्बन्ध-ज्ञान के अघीन होनेवाला स्मरण शञान- 
लक्षणासन्रिकर्ष नदी हू, उसके अनवीन स्मरण को ज्ञानलक्षणा सन्निकर्प माना जाता है। 
घूम को देखकर जो अग्नि का स्मरण होता है, वह घूम में विद्यमान अग्नि के साथ 
अव्यभिचरित-सामानाधिकरण्यरूप व्याप्ति सम्बन्ध का ज्ञान होने के कारण होता है । 
अत" अनुमितिस्थलीय अग्नि आदि “साध्य” का स्मरण “जानलक्षणा” सन्निकर्ष 
नही होता । इस प्रकार अग्नि का प्रत्यक्ष न हो सकने के कारण उसकी अनुमिति 
होती है। प्रुवोक्त म्रमस्थल में चाँदी का स्मरण व्याष्तिसम्बन्ध-ज्ञान वेः अधीन नहीं 
होता, अतः वही ज्ञान लक्षणासन्निकर्प हो जाता,है और उससे अन्यत्र विद्यमान चाँदी 
का प्रत्यक्ष होने में कोई वाघा नही होती । यह ध्यान देने योग्य है कि जहाँ आरोप्य * 
और आरोपाधिष्ठान दोनों ही इन्द्रिय से सन्निकृष्ट होते है वहाँ अनिर्देघतीय-ख्याति- 
बादी लोग भी “अन्यथाब्याति” मानते हैं । जैसे जपापुष्प और स्फटिक-खण्ड ये दोनों 
अगलू--बगल रखे हुए हों तो स्फटिक में छाल रग का भान अन्यथाख्याति है | इसमें , 
यह आवश्यक है कि जपा और स्फटिक दोनों से चक्षु का सन्तिकर्ष हो । जब कि 
अनिर्वेचनीय-ख्यातिवादी को मी ऐसी परिस्थिति में अन्यथाख्याति मातनी पड़ती है, 
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फिर उक्त सोप में हो चांदो के ज्ञान को अन्ययास्याति न मानकर अनिर्वचनीय 
रपाति वयों माना जाय ? इसी प्रकार जहाँ रांगा ओर चांदी दोनों के दो टुकडे 
पड़े हों, वहाँ विपरीत भाव से चाँदी को राँगा और रॉँगे को चाँदी समझा जाय, 
सो यह “समसना” अन्यथात्याति होगा ढी । करोंकि वहाँ यह गत नही कही जा 
सकती कि इन्दियसन्रिकर्य नहीं हूँ, दोनों वो साथ चक्ष जुदा हुआ है। अत' सर्वत्र 
पविश्रमस्थल में अस्यथारयाति ही स्व्रीकार करनी चाहिए । 

अमात्व-निश्चय 


प्रसगवश यह विचार कर लेना भी अच्छा है कि “मेरा ज्ञान यथार्थ है” इस 
प्रकार के अपने ज्ञान में यायाश्यंस्वरूप प्रमात्व का निश्चय ज्ञानोत्पत्ति के उत्तर 
क्षण में ज्ञान-ज्ञान के साथ ही ज्ञान-ज्ञापक कारणों से हो जाता है या ब्यवहित उत्तर- 
काल में किसी अनुमापक हेतु से यह निश्चय किया जाता है कि “मुझे वह ज्ञान 





यथायें हुआ था ।” कुछ लोगों का कहना है किन्नान प्रमा हो या अप्रमा किन्तु उसकी 
उत्पत्ति के उत्तर क्षण में ही ज्ञान-ज्ञापक-कारणों से उस ज्ञान का और उस ज्ञान में 
यथार्थतास्वरूप प्रमात्व का निश्चय हो जाता है। यह इसलिए कि ज्ञान यथार्य हुआ 
हो या अयथार्य, परन्तु उसके अनन्तर प्राणी बहुत ज्ञीश्न ज्ञात विषय की ओर 
प्रवृत्त या उससे निदृत्त होता हुआ दिखाई देता है। यदि तुरंत अपने ज्ञान में उसे यथा- 
थंता का विश्वास न हो कि “मेरा ज्ञान सही है”, तो फूल-फल थादि स्पृहणीय वस्तु 
देखकर उसकी निष्कम्प प्रवृत्ति न होगी । एवं स्ये आदि परिहाये वस्तु देखकर उघर 
से निवृत्ति न हो सकेगी। इसी प्रकार किसी उपेक्षणीय वस्तु को देखकर उपेक्षा न हो 
सकेगी । अतः मानना चाहिए कि किसी भी ज्ञान में यथार्थता का निःचय उस ज्ञान 
के क्लापक कारणों से मान-ज्ञान के साथ ही हो जाता है । 
इस “स्वत. प्रामाण्यवाद” के पक्षपातियों में अवान्तर मतमेद भी पाया जाता 
है। कोई “ज्ञान-ज्ञापक कारण” उमी ज्ञान को मान छेता है, जिसमे प्रमात्व का निश्चय 
नकरणीय है। जैसे “यह फूल है” यह ज्ञान हुआ, इसमे “यह प्रमा है” इस प्रकार प्रमात्व 
( यथार्थता ) का निश्चय करना है। यहाँ “यह फूल है” यह ज्ञान ही स्त्रयं को एव 
अपने प्रमात्व को समझानेवाला मानना होगा । क्योकि दीपक की तरह ज्ञान “स्व 
अकाश” अर्थात्‌ अपने से ही प्रकाशित होनेवाला होता है। जैसे दीप को देखने के लिए 
अन्य दीप की अपेक्षा नही होती, उसी प्रकार ज्ञान को समझने के लिए यानी उसे विपय॑ 
चनाने के लिए अस्य ज्ञान की अपेक्षा नही होती । अतः “यह फूल है” यह ज्ञान स्वयं 
ही अपने को एवं अपने प्रमात्व अर्वात्‌ यथार्थत्ता को समझाता है। प्रमात्व को सम- 
जलाने के लिए अन्य सामग्री की अपेक्षा नही होती । इस प्रकार यह वाद एक प्रकार का 
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स्वतः प्रामाण्यवाद” कहलाता है ! 

द्वितीय अवान्तर मत यह है कि ज्ञान “अतीर्दिय” अर्वात्‌ अप्रत्यक्ष वस्तु है, उसे 
प्रत्यक्ष नही किया जा सकता। किन्तु ज्ञानोत्पत्ति के अनन्तर विपय में “ज्ञातता” नाम 
की एक वस्तु पैदा होती है, जिसे अपर शब्द में “प्रकट” भी कहते है। यही कारण 
है कि ज्ञान के अनन्तर प्राणी यह मान करता है कि “यह विपय मुझ से ज्ञात हुआ”, “यह 
विपय मेरे समक्ष प्रकट हुआ” इत्यादि | इसी “ज्ञातता” से यह अनुमान किया जाता 
है कि “मुझे अमुक विपयक ज्ञान उत्पन्न हुआ”, “मैंने अमुक वस्तु को समझा” और 
“मैंने सही समझा”, “मेरा समझना विलकुछ सही हुआ है” इत्यादि । भाव यह है 
कि विषय मे उत्पन्न होनेवाली “ज्ञातता” से ज्ञान की अनुमिति होती है, और साव 
ही उस ज्ञान में प्रमात्व की भी अनुमिति हो जाती है । प्रमात्व की समझने के लिए. 
ज्ञान-ज्ञापक कारण से अतिरिक्त कारण की अपेक्षा नही होती, अतः यह वाद भी 
“रदतः प्रामाण्यवाद” कहा जाता है । 


तृतीय अवान्तर मत यह है कि जैसे घट-पट आदि विषयों से अलग रहनेवाले- 
उनके ज्ञान से घट-पट आदि विषयों का प्रकाशन ( साक्षाककरण ) होता है, उम्ी 
प्रकार “यह घट है”, “यह पट है", “यह फूल है” ओर “यह फल है” इन ज्ञानों का 
प्रकाशन इन ज्ञानों के अनन्तर होनेव/न्दे “मैं इस घड़े को जानता हूँ”, “मैं इस कपड़े 
को जानता हूँ”, “मैं दूस फूल को जानता हूँ” और “में इस फल को जानता हूँ” इत्यादि 
स्वतन्त्र “अनुव्यवसाय” नामक ज्ञानों से होता है। ज्ञान प्रकाशन के साथ ही “पद 
« है" इत्यादि व्यवसाय-ज्ञान मे “यह ज्ञान यथार्य है, प्रमा है” इत्यादि प्रमात्व-निश्चय 
मी, उसी परवर्ती “मैं जानता हूँ” इस अनुब्यवसाय ज्ञान से हो जाता है । इसमें अति- 
रिक्त कारण की अपेक्षा नही होती । अत: इस बाद को भी “स्वतः प्रामाण्यवाद” कहते 
हैं। स्वत'प्रमात्व निइचयस्वरूप स्वत.प्रामाष्यवाद मानने की युवित यही है कि ज्ञान 
होने के पश्चात्‌ शीघ्र ही प्रवृत्ति होने रयती है और ज्ञान-ज्ञान के साथ ही ज्ञान में: 
प्रमात्व अर्थात्‌ यथार्थत्व भी ज्ञात हो जाता है, उसमें साघनान्तर की अपेक्षा नही होती । 
कुछ छोगों का कहना है कि ज्ञान के अनन्वर तुरंत प्रवृत्ति होने से, ही यह नहीं 
कहा जा सकता कि ज्ञान-ज्ञान के साथ ही उसमें प्रमात्व का भी निर्णय हो जाता है ।. 
क्‍योंकि कह्ी-कही प्रवृत्त होने पर भी मन डोलता है, भप्रवृत्त पुरुष को यह सन्देह होता 
है कि “मैंने ठीक समझा है या नही ! । जैसे---अह्वात स्थान में किसी ने दूर से देखा 
कि “वहाँ जल है” । जलार्थी होने पर वह्‌ उस ओर चल तो पड़ता है किन्तु सोचता 
जाता है कि मैंने ठीक समझा है या नही, कही ऐसा तो नही कि मुझे ग्रम हुआ हो ? 
यहाँ जाने पर जरू मिल्ले या नही ? वह जब जाकर जल पा जाता है तब “वहाँ जरू 
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है” इस शान को यवावं मानता है, और यदि यह जझ सढी पाला सब आने ज्ञान को 
अययार्य ममतता है। इससे स्पप्ट मालम होता है हि शान उत्पन्न होने पर सरन्त 
उममें प्रमागर शा निशसय बी होया है, प्रति ये। सफखता देशकर बाद फो नान में 
प्रमात्य का निःचय होता है। >त ' प्रमान्‍्य का ज्ञान रमबस होता है” यद बाद ठोक 
नहीं, गिरु परत प्रमात्य-भ्ान सानना चारिए ॥ 

बस्तुत, इस विवय में क्ेगान्तयाद वा ्ाशयण अनुमवसिय और गुतितियुक्त 
मालूम दोता है । बयोकि निरपरिसित बरतु के ज्ञात होने पर तद्दविपयक जाने में प्रमात्व 
बंध सररेंह हियो झो नदी टोला हि ' मेरा ज्ञान यथा हुआ या अयसार्य ” । अत ऐसे 
स्थर्णों में शानगत प्रमात्य वा झान स्थत अर्थात्‌ ज्ञान-क्षापतर कारणों से हो जाता है, 
अतिरित बारण की अरज्ना नही होतो । जहाँ अपरिचित पदार्थ का ज्ञान होता है 
जैसा फि ऊपर जल ज्ञान पा उदाहर्प दिया गया है, वैसे स्थल में यह सन्देट दोता है, 





















कि “मेरा ज्ञान ठोक है या नटी ?े अत वहाँ ज्ञानगत-प्रमात्व का ज्ञान परत अर्थात्‌ 
प्रवृत्ति की सझदता से होता है 

सर्वेसस्मति से ज्ञान में अश्रमात्य वा निश्नय स्वत न होकर परत ही होता है, 
अयवात्‌ धान से इच्छा के बाद प्रवृत्त होपर जब ज्ञाता अपनी प्रधुन्ति को निप्फल देखता 
है, तय “मेरा ज्ञान अयबारय अप्रमास्वरूप ठुआ, इस प्रकार अपने ज्ञान में अत्रमात्व को 
बह निर्गंप करता है। अन्यया, ज्ञान उत्पन्न होते ही उस ज्ञान को जाता अयवार्य अतमा 
समम छेगा। ऐसा होने पर कियी को कमो छिसी काम में प्रवृत्ति नही हो सकेगी, 
किन्तु प्रवृत्ति होती है । अत ज्ञान में अप्रमात्य का निश्यय समी दार्भनिक एकमत से 
परत, मानते है । 

तृतीय प्रकार का तर्क-ज्ान बह है जो कि आरोपात्मक होकर प्रकृत अनुमापक 
में अनुमेय की उपत प्रकार ब्याप्ति का निःचय कराता है। जैसे "यह पर्वत यदि आग- 
वाला नही हो, तो धूमवाला भी इमे नटी होना चाहिए” | यह तर्क उपस्थापित 
होकर अनुमापक धूम में आग के अव्यसिचरित सम्बन्ध का निर्णय कराता है, जिससे 
हेतु, व्याप्ति- सम्पन्न सबल होकर अनुमेय की अनुमितिकराने में सर्ववा क्षम होता 
है।आरोपात्मक होने के कारण इसे संशय और विपर्यय किया प्रमा ज्ञान में गतार्थ 
नहीं किया जा सकता । 
सुख-गुण 

सुख को कौन नही जानता ?ै कीट-पतग तक सभी प्राणी सुस्त के लिए छालायित 
रहते है, अनवरत सर्वेप्ट रहने है । सुर उस गुण को कहते है जिसके उत्पन्न होते ही - 
हृत्कमल और मुसकमछ खिछ उठते है, दृष्टि स्निग्व हो उठती है, प्राणी “मैं सुखी 
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हूँ ” इस प्रकार भान करता है। कुछ छोग कहते हैं कि सुख कोई आत्मगत गुण नही, 
बह तो दु स का अमाव है, अर्थात्‌ दु स के अमाव को मुख कहते हैं, वह्‌ स्वतन्त गुण 
लही है। परन्तु यह इसलिए उचित नहीं कि तब तुन्ययुक्ति से सुख के अमाव को ही 
दुख क्यों नही कहा जा सकता ? यदि कहा जाय हाँ, तो यह मी ठीक नही, क्योंकि 
“भअत्योन्याथय” दोण हो जायगा। जवतक सुख स्थिर नही होगा तवतक उसके अमाव- 
रूप दुःख को वही समझा जा सकता, वह स्थिर नही होगा। और जब तक दु.ख स्थिर 
नही होगा तब तक उसके अमावस्वरूप सुख को नही समझा जा सकत।, वह स्थिर नहीं 
हो सकेगा। अतः या तो सुख और दु ख दोनों स्वतन्त्र गुण सिद्ध होंगे या दोनों ही असिद्ध 
हो जायेंगे । इसलिए सुख को दु ख के समान स्वतन्त्र गृण मानना चाहिए, दु.खामाव- 
स्वरूप नही । सुख यदि मावस्वरूप न होकर दु.खे का अमावस्वरूप हो, तो सुपुप्ति- 
काल मे भी प्राणी को सुख होगा, उस समय प्राणी अपने को “मैं सुखी हूँ” इस प्रकार - 
सुखी समझने लगेगा, किन्तु ऐस। कोई नही समझता। यह नही कहा जासकता कि 
चोोते समय अर्थात्‌ गाढ़ निद्राकाल मे प्राणियों को सुख होता तो है. किन्तु उसका भाव 
नही होता कि मैं “सुखी हूँ” । क्योंकि सुख की सत्ता अज्ञात नहीं हीती । जब सुख 
अत्पन्न होता है तो ठीक उसके अव्यवहित पर क्षण मे ही “मैं सुखी हूँ” इस प्रकार उसका. 
प्रत्यक्ष हो जाता है। यदि सुपुष्तिकाल में मुख होता तो उसके परक्षण में उक्त प्रकार 
से उसका प्रत्यक्ष भी होता। अत: दु ख के अमाव को सुख नही माना जा सकता, वहू 
स्वतस्त्र गृण है । 
यह सही है कि कही-कही दुःख के अमाव अ्ें में भी सुख शब्द का प्रयोग छोग 
कर दिया करते हैं, जंसे कोई मुरुतर-भारवाही मनुप्य बोझ से व्यधित होने पर उसे 
सिर से गिराकर कहता है कि “अब मै सुखी हो यया” | वस्तुतः उसे कियी सुख-साधन 
के जुटने के कारण सुख नही उत्पन्न होता, केवल भारप्रयुक्‍त्त जो दुख था, भार हड 
जाने से उसका अमाव-मात्र होता है, उसी दु खामाव को वह सुख गब्द से कहता है कि 
“अब मैं सुखी हो गया” । किन्तु इस वाक्य-प्रयोग के गौण होते के कारण इसके सहारे 
छु.खामाव को सुख नही कहा जा रूकता । यदि दु खामाव को सुख माना जायगा तो 
सुपुप्ति-काल के समान मूर्छाकाल मे मूच्छित प्राणी मी अपने को “मैं सुखी हूँ” इस 
प्रकार सुखी समझने छग्रेगा। क्योकि दुःख का अमाव उसे मी रहेगा ही । 
यह सुख, ज्ञान के समान आत्मा का विद्येय गुण है । कुछ लोग युस को आत्मा 
का गुण न मानकर उसे आत्म-स्वरूप मानते हैं। किन्तु यह इसलिए उचित नद्दी कि 
प्राणी “मैं सुखी हूं”, “मुझे सुख है”, “मुझे सुख हुआ था”, “मुझे सुख होगा” इस प्रकार 
का ही ज्ञान एवं वाकय-त्वोग करते हैँ, न कि “मैं सुख हूँ”, “मैं सुप था”, “मैं सुख 
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होऊंगा” इत्यादि कहते है। भारतीय विवेचकों नें मुख का परिचय इस प्रकार दिया 
है कि जिसको इच्छा किसी अन्य वस्तु की इच्छा के अबथीन न हो वह गुय सुख है । 
अभिप्राय यह है कि, सुख को छोडकर ससार को किमी भी वस्तु को प्राणी इसौलिए 
चाहे है कि वे उससे सुख प्राप्त कर सके । अतएवं जिससे सुख की सम्मावना नठी 
देखते उसे वे नही चाहते है ! किन्तु सुख को समी प्राणी स्वत चाहते है, कितो 
अन्य वस्तु की इच्छा से प्रेरित होकर छोग सुस्त को नही चाहते । क्योंकि सुख चरम 
फल है. वह किसी अन्य फल का साधन नही है कि किती वस्तु को चाहने के लिए उसकी 
चाह होगी । यद्यपि दुःसामाव का भी ऐसा स्वभाव है, वह भी सु्र के समाव चरम 
फल है, किन्तु बह गृण नदी अमाव है। जो गुण होते हुए एतादुश्न स्वमावापन्न हो कि 
सकी इच्छा किसी अन्य वस्तु की इच्छा के अबीन न हो, वही सु्र होता है । 
कुछ लोगो का कहना है कि सुख उसे कहते है, जिसे कीट-पतग तक सभी प्राणी 

चाहते है। परन्तु यह कयन इसलिए उचित नही कि मोक्ष चाहनेवाले अर्वात्‌ दु स को 
अत्यन्त निश्रृत्ति चाहनेवाले छोग सुख को भी नही चाहते । क्योंकि जव तक सुख होगा 
तब तक मध्य-मध्य में दुख होता भी अनिवार्य है। मोद, प्रमोद, हर्ष आदि झा 

भी सुस्त ही कहा जाता है। कुछ छोग सुख को आत्मा का घ॒र्मं ( यृण ) न मानकर 
उसे बाह्य वस्तुस्वरूप मान लेते हैं। उनका कहना है कि किसो सुन्दर वस्तु को देखकर 
'छोगों को लोभ क्यों होता है ? इसीलिए कि वह वस्तु सुघरूप होती है । किन्तु यह 
इसलिए उचित नही कि,जों वस्तु क्रित्ती के लिए अमिश्रेत;स्पृहणीय होती है, वही 
डूसरों के लिए अनमिद्रेत द्वेव का पात्र होती है। यदि वस्तु सुखहूप होती तो एक के 
समान सब के लिए वह स्पृहणीय होती । यह कहा नही जा सकता कि वही वस्तु सुख 
भी है और दुख भी, क्योकि सुख और दु ख दोनों अन्यन्त विरुद्ध है, एक वस्तु विरुद्व 
उमय-स्वरूप कमी नहीं होसकती । 

दुःख-गुण 

दुख उस गुण को समझना चाहिए, जिसके आत्पा में उत्पन्न होने पर हृदयकमल 

कलुपित हूँ! उठे, मुख सूख जाय, कण्ठ अवरुद्ध हो जाय, ब्वास-प्रश्वास अस्त-ब्यस्त 
'हो उठें। यदि दुख नही होता तो ससार मे अलसता और अकर्मण्यता का सास्रोज्य 
जमा हो जाता । क्योंकि प्राणी इसीलिए प्रयत्वथील होता है कि उससे उसके दु सं की 
निवृत्ति हो, या वह अपने पुरुपाय से सुखी हो सके। पदार्थ-शास्त्रियों ने दु ख का परि- 
चय इस प्रकार दिया है कि जिसे कोई प्राणी न चाहे और जो यात्मा में उत्पन्न हो ऐसे 
गुण का नाम है दु.ख । समी प्राणी दु.ख को हटाने के लिए एवं उसके अनुत्पादन के 

लिए सचेष्ट पाये जाते हैं ॥ अत. दुख की यह व्यास्या विल्कुल उचित है कि जिसे 
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कोई प्राणी न चाहे वह दुःस है। आचार्यों ने दुःस का परिचय इस प्रकार भी दिया है 
कि जिसके प्रति होनेवाला द्वेप, किसी अन्य वस्तु से होनेवाले द्वेत के अबीन न हो, वह 
गुण दुःख है। अभिप्राय यह है कि कण्टक, सर्प, विष, शत्रु आदि के प्रति द्वेंप इसलिए, 
होता हैं कि उमसे प्राप्त होनेवाले दुःख से सभी को द्वेप होता है। किन्तु दुःख के प्रति" 
सभी को सहज ही द्वेप होता है, किमी अन्य वस्तु से द्वेप होने के कारण नही । क्योंकि 
दुख भी सुख के समान चरम फरू है, किसी का साधन नही, यदि उसका भी कोई 
फल होता, तव उस फल के प्रति द्वेप होने के कारण, दुःख के प्रति अन्यद्वेपायीन द्वेष' 
हो सकता। किन्तु वह किमी फल का साधन नहीं है। अतः यह कथन भी उचित ही है. 
कि जिसके प्रति होनेवाछा द्वेप किसी अन्य वस्तु से होनेवाले ह्वेंण के अबीन न हो,» 
उस गुण का नाम दुख है । 
कुछ लोगों का कहना है कि दुःख आएमा का गुण नहीं, ढिन्‍्तु अन्त.करण का 
धर्म यानी परिणाम है । परन्तु यह इसलिए उचित नहीं कि समी लोग “मैं सुखी हूं” 
के समान “मैं दु खी हुँ” इस प्रकार का ज्ञान एवं वावय-प्रयोग किया करते हैं। “मैं” 
शब्द से आत्मा ही समझा जाता है ।“मेरा मन दुखी है” यह प्रयोग कादाचित्क होता 
है, अत, यह मुश्य नही गौण प्रयोग है। कुछ लोग उस वस्तु को दुःखस्वरूप मान छेते 
है जो अनमिप्रेत यानी द्वेष का पात्र होती है। किन्तु यह इसलिए उचित नही कि, वही 
वस्तु किसी अन्य के लिए अत्यन्त अपेक्षित, अत्यन्त स्पृहणीय होती है, अतः उसी दु.ख- 
भूत वस्तु को सुखस्वरूप भी मानना होगा, जो हो नही सकता । क्योंकि सुख और 
दु.ख दोनों विरुद्ध है। दो विरुद्ध वस्तुएँ कभी एक वस्तृस्वरूप नहीं हो सकतीं, अतः 
सुख के समान दुःख को भी आत्मा का गुण मानता चाहिए । इसी दुःख को शोक, सन्‍्ताप्‌ 
आदि छब्दों से भी कहा जाता है। 
कुछ दाशेनिकों ने दुःख को आध्यात्मिक, आधिमौतिक, आधिदेविक; तीन 
भागों में विमवत किया है। जो दुःख शरीर के भीतर किये जानेवाले उपायों से मिटे, 
से कहते हैं आध्यात्मिक । प्राणियों से प्राप्त दु.ख को आधिभौतिकक, और ग्रह-उपग्र ह 
आदि के प्रभाव से होनेवाले दु.ख को आधिदेविक मानते है। आध्यात्मिक ढु.ख के भी 
दो मेद है, शारीरिक और मानसिक । रोगमूलक दु.ख है शारीरिक और काम-कोब' 
अएदि से होनेवाला दु:ख मानसिक है | रोगमूछक दुःख दवाई के उपयोग से, और कोम-- 
ऋघधमूलक दुख अम्त'करण में कामादि-विरोधिमावों के उदय से हटते है, अतः ये 
दोनों आध्यात्मिक कहलाते हैं । कहीं-कही दुःख के सहायक जन्म आदि भर्य में मी 
दुख दाब्द का प्रयोग पाया जाता है, ऐसे प्रयोगों को गौण समझना चाहिए | अनेक 
दार्दनिकों ने दुख की अत्यन्त निवृत्ति को ही मोक्षस्वरूप चरम पुरुषार्थ माना है. 
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जिसका विवेचन अमाव विचार के अवसर पर किया जायगा । 
इच्छा-गुण 

प्राणियों की जोग्नयादा में इच्छा का हाथ क्लान से कियी प्रकार कम नदी 8 ! 
बम्तु-जञान होने पर यदि उस विषय में दच्छा न हो तो मनुः्य की उरा ओर प्रवृत्ति कमो 
नहीं हो सफती । इच्छा उस गुण को कहते है जा ज्ञान से उत्पन्न हो और प्रयस्न को 
उत्पन्त करें । यद्यपि कमी-कर्मी ऐसी भी परिस्थिति होती है जब ह्षमन होतर उससे 
इच्छा तो उत्पन्न हो किन्तु नदनन्तर प्रयत्न नही उत्पन्न हेता हो । ऊैसे किसी छोम ीय 
किन्तु दुर्लम वस्तु को देसकर होता है । फिर मी ऐगी इच्छा में प्रयत्व उत्पादन वी 
स्वरूपयोग्यता अवध्य रहती है, बयोकि ऐसा कमी नही होता कि प्रयत्न, इच्छा हए 
विना होता हो । इच्छा होने पर भी जो कमी-कमी प्रयत्न नही होता, वह इसलिए कि 
मनुष्य के अन्दर उस समय होनेवाला दुलंमत्वज्ञान आदि कोई-न-कोई प्रतिबन्धक 
थआ जाता है। अत: इच्छा प्रयत्न के प्रति अवाधित कारण है। 

ज्ञान के समाने इच्छा मी सविषयक होती है, अर्यात्‌ इच्छा जब होती है लब किसी- 
न-किमी विषय के सदन्ध में होती है। कुछ लोगों का कहना है किइच्छा का कोई स्वतः 
विपय नही होता, ज्ञान के विषय को लेकर ही वह विपयवाली होती है । क्योकि जिस [ 
विषय मे ज्ञान होता है इच्छा भी उम्ी को विषय करती है। इच्छा भी ज्ञान के समान 
आत्मा का गुण है | कुछ लोग इसे आत्मा का गुण न मानकर अन्त बरण का धर्म 
अर्थात्‌ उसका परिणाम मानते है । किन्तु यह इसलिए उचित नही कि “मैं जानता 
हूँ” इसके समान “मैं चाहता हूँ” ऐसा अनुभव तया वावय-प्रयोग प्रचुरतया हुआ करता 
है। कमी कोई इस आलकारिक भाषा का प्रयोग यदि करता है कि “मेरा मन चाहता 
हे” “मेरा मन लठचाता है” इत्यादि,त्तों उसे औपचारिक अर्थात्‌ गौण प्रयोग मानना 
चाहिए । क्योकि यह बात मानती ही होगी कि जिसमे ज्ञान होगा इच्छा भी उसी में 
होगी। ज्ञान आत्मा में होता है, वह आत्मा का गुण है, यह पहले स्थिर किया जा चुका 
है। अत, इच्छा को अन्त.करण अर्थात्‌ मन का गुण न मानकर आत्मा का गुण 
मानना चाहिए । 

काम, माया, स्पृह्दा, लोग, ये सब इच्छा के ही भेद है। दार्शनिक गन्‍्थों में काम, 
कामना आदि झत्द इच्छा के अर्थ में प्रचुर रूप से पाये जाते है । झोक मे काम-धब्द 
सम्भोगेच्छा के अर्थ मे प्रयुवत होता है। अत. “काम” भी इं च्छा-विद्येप ही है। कही- 
कही "काम्यस्ते इति कामाः” इस व्याख्या के अनुसार काम्य वस्तु को भी “काम” 
कहा गया है, परन्तु इससे काम के इच्छास्वरूप होने का सण्डन नही मण्डन ही होता 
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है। दूसरे को ठगने की इच्छा है “माया”, अतः माया मो इच्छा का एक मेंद है। उचित 
उपायों से किस्ली वस्तु को पाने की इच्छा स्पृहा है, अतः वह भी इच्छा है। अनुचित 
उपायों से किसी वस्तु को पाने वी इच्छा का नाम लोग है, सुतरां वह मी इच्छा गुण 
का ही एक मेद है। इसी प्रकार तृष्णा, तृदा, क्षुबा, हिसा, आजा, कहणा, आसवित, 
अनुरक्ति, ये सव मी इच्छा के ही प्रमेद हैं। वर्योकि अक्षैचित उपायों से वस्तु-प्राष्ति 
की अविथान्त इच्छा तृष्या है, जल पीने की इच्छा तृथा है, खाने की इच्छा क्षधा है, 
दूसरों को कप्ठ देने को इच्छा है हिसा, "हानि-लाम का विचार न कर वह इस कार्य 
को करे” इस प्रकार अन्‍य से कार्य कराने की इच्छा आजा है, दूसरों का दृःख हटाने की 
इच्छा कछ्गा है, सतत-सम्पर्क को इच्छा आसकिति है और उपमोग के बाद उपभोग्य वस्तु 
की इच्छा है अनुरक्ति। अभिप्राय, अभिसन्थि, आकूत, तात्पयं, इन सब को भी इच्छा 
ही समझना चाहिए, क्योकि ये शब्द दच्छा अर्थ में प्रचुर-प्रुवत होते पाये जाते हैं । 
इन सब इच्छाओं को “फलेच्छा” और “उपायेच्छा” दो भागों में विभवत किया 
जा सकता है | सुख और दुःखामाव की इच्छा फलेच्छा और अन्य किसी भी पदार्थ 
की इच्छा उपायेच्छा होती है, क्योंकि मुख और दु'सामाव को छोड़कर अन्य कोई भी 
वस्तु तमी इच्छा का विपय होती है, जब कि उक्त सुख किवा दुःखामाव रूप मुख्य 
फुछ के उपायरूप से बह जानी जाती है । इन दोनों के अन्दर फलेच्छा कारण होती 
है, और उपायेच्छा होती है कार्य, क्योकि उपाय की इच्छा तभी होती है जब कि उस 
उपाय से प्राप्त होनेवाले फल की इच्छा हो | तृप्त प्राणी को भोजन की इच्छा इमी- 
लिए नहीं होती । 
इच्छा भी ज्ञान के समान तृतीय-क्षण-विनात्री होती है। सजातीय इच्छाघारा 
के अन्दर चरम इच्छा की निवृत्ति फल की प्राप्ति से होती है, अतः फल प्राप्त हो जाने 
पर कूछ समय के लिए सजातीय इच्छा अवश्य एक जाती है । ईइ्वरवादी के मत मे 
इच्छा नित्य और अनित्य-मेद से दो प्रकार की है, नित्य इच्छा परमेश्वर की और 
अनित्य इच्छा जीवों की होती है ! 
द्वेप-गुण 
द्वेंप उस गुण को कहते है जो ज्ञान से उत्पन्न और निवृत्ति का कारण होता है । 
यह गुण पूर्वोक्त इच्छा का विरोधी है। इच्छा और द्वेष दोनों एक काल में एकत्र कमी 
नही रह सकते । यह भी इच्छा के समान आत्मा का गुष है, और ज्ञान, इच्छा आदि 
के समान मानस-प्रत्यक्ष का विषय होता है, अर्थात्‌ द्वेद को उसी तरह मन से समझा 
जाता है, जैसे ज्ञान और इच्छा को । इसे मी कुछ लोग अन्तःक्रण का घर्मे अति 
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उसका परिणाम मानते हैं, फिल्तु पूर्वोक्त युतित से इसे आत्मा का ग्रण मानना ही 
चित है। देप भी इच्छा के समान सविययका हुआ वरता है। अर्थात्‌ देव उसी प्रयार 
किसी-न-किसी विषय में हुआ बररता है, जैसे इसका विरोधी गुण इच्छा । द्वेष को मी 
दो भागों में विभवत समझना चाहिए, जैसे “फलदेघ” और "उपाय-द्ेष” | दूस के 
प्रति होनैयाला द्वेप “फलद्वेप” है, और दुःा के सावन, सर्प, यूशिचिक, थिप, व्याधि 
आदि विषयों के प्रति होनेयालछा द्वेप “उपायद्रेष” है । एस दोनो के अन्दर फलद्वेप होता 
है कारण और उपायद्वेष होता है उसका कार्य । क्योंकि दृ सा के प्रति द्वेप होने के 
कारण ही उसके साथन के प्रति द्वेष होता है। सर्प, विच्छू आदि से झोई व्यक्रित इगी- 
हिए द्वेप करता है कि उससे प्राप्त होने वाले दू य से उसे द्वेप द्ोता है। यही कारण 
है कि जब मनुप्य मरण-द स से द्वेप नहीं करता, तव फाँसी पर लटकने से मो नहीं 
हिचकता । 
द्ेप को इच्छा-विरोधी होने पर भी इच्छा का अमावसस्‍्वरूप नही कहा जा सकता, 
वयोकि इच्छा का अमाव सुपुत्ति, मूर्च्छा आदि काल में भी होता है, किस्तु उस समय 
साँप-विच्छू आदि से डरकर मनुष्य निवृत्त नही होता । अतः द्वेव को इच्छा का विरोधी 
स्वतन्त्र गुण मानना चाहिए । क्रोध द्वेप का ही एक मेद है, जिस उप्र द्वेप से ऑँसें छाल 
हो जायें, ओटों पर कम्पन आ जाय, ऐसा द्वेप ही क्रोध होता है। भाव यह है कि 
विरोबाचरणोन्मुख द्वेंप कहलाता है क्रोष, और विरोधाचरणानुन्मुस द्वेप होता है 
द्रोह। ऋ्रोषरूप द्वेध से द्रोहात्मक द्वेप में कुछ अस्पप्टता रहती है। अमर्य और ईप्प्या 
भी देप ही है, इनमे द्रोह से स्पप्टता की मात्रा कुछ कम रहती है। इच्छा के समान द्वेय- 
गुण का भी प्राणियों के संसरण मे बहुत बडा हाथ है। इसके विता प्राणी अनुचित 
कार्यों से निवृत्त नही हो सकता । प्रवृत्ति के प्रति जैसे इच्छा प्रयोजनीय है, उसी प्रकार 
निवृत्ति के प्रति द्वेष भी प्रयोजनीय है। यदि द्वेष का उदय न हो, तो ती६ण-से-सी८ण 
अस्त्र हाथ भेंहोने पर भी उसका प्रहार कोई नही कर सकता। कही-कही द्वेप से निवृत्ति 
के समान प्रवृत्ति भा होती है, जैसे कोई प्राणी जब अपने विरोधी के अनिष्टाचरण 
मे प्रवृत्त होता है, तव बह प्रवृत्ति द्वेप से होती है। किन्तु सर्वत्र अनिष्टाचरण मे देप 
से प्रवृत्ति होती है यह बात नही कही जा सकती | जैसे मांसाहारी मनुष्य की जो पशु- 
पक्षी मारने में प्रवृत्ति होती है, वह द्ेष-मूलक नही होती ! वर्योकि द्वेष ढ़ ख-साधन में 
हुआ करता है, शिकार योग्य पशु-पक्षी दु.ख-साथन नहीं होते , जो मासाहारियों को 
उनसे द्वेष हो । अतएव वहाँ राग अर्थात्‌ इच्छा से अनिष्टाचरण मे प्रवृत्ति होती है । 
किन्तु यह अव्यमिचरित ( निश्चित ) है कि निवृत्ति कमी द्वेप के विना नहीं हो सकती। 
इच्छा के प्रतिइन्द्दे इस ढ्वेप में सविषयता आदि बहुत कुछ इच्छा के समान होने पर 
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भी इसका नित्य और अनित्यहूप से विमाजन नही होता, वर्योकि परमेश्वर को किसी 
से ढेप नहीं है 
अ्रयत्त 
यत्न अथवा प्रयत्न उस गुण को कहते हैं जो इच्छा या द्वेप से उत्पन्न और चेप्टा 
का उत्पादक होता है। हित की प्राप्ति किदा अहित के परिहार के अनुकूल शारीरिक 
क्रिया का नाम चेष्टा है । चेप्टा तवतक उत्पन्न नही होती जब तक शरीर से परिच्छिन्न 
आत्मा मे प्रयत्न उत्पन्न नही होता। अतः प्राणि-जीवन में प्रयत्त का बड़ा ही महत््व- 
पूर्ण स्थान है। यहाँ तक कि जीवन के प्रत्येक शारोर-स्पन्दन में, घमनियों के प्रत्येक 
कम्पन तक में इसका हाथ है ! इसके बिना प्राणी कमी चेप्टाशोल नहीं हो सकता। 
प्रयत्न गुण तीन भागों मे विभवत है । जैसे (१) प्रवृत्ति, (२) निवृत्ति और (३) 
जीवनथोनि । जिससे किसी वस्तु को पाने में अनृकूल चेष्टा होती है, वह प्रयत्न 
प्रवृत्ति कहणाता है। जैसे सुन्दर फूछ या फल को देखकर उसे पाने के लिए हाथ आगे 
बढ़ता है, तदनुकूछ जो उसके पूर्व आत्मा में प्रयत्न होता है, वही “प्रवृत्ति” है। आत्मा 
में प्रवृत्ति नामक प्रयत्न होने के बाद उस फल या फूल को पाने के लिए हाथ आगे 
चढता है । इसी प्रकार अन्यत्र भी समझना चाहिए । 
निवृत्ति उस प्रयत्न को कहते है जिसके आत्मा मे उत्पन्न होने पर प्राणी अनपेक्षित 
अस्तु का परिहार करता है, अर्थात्‌ उससे असम्पृषत रहने के लिए चेध्टा करता है । 
जैसे सप, काँटे आदि वस्तु को देखकर जो मनुप्य उस ओर से हटता है, उस हटने के 
प्रति कारण होनेवाला प्रयत्न “निवृत्ति” है । उन अनपेक्षित, वर्जेनीय वस्तुओं को 
देखकर जब निवुत्तिनामक प्रयत्न आत्मा में उत्पन्न होता है, तब उन वस्तुओं की ओर 
से मनुष्य विमुख होता है, आगे बढता नही, रुक जाता है। इसी प्रकार अन्यत्र भी सम- 
झना चाहिए ! वहां यदि यह प्रश्न उपस्थित हो कि वस्तुज्ञान की अपेक्षा तो प्रवृत्ति 
और निवृत्ति द्विविघ प्रयत्न के प्रति समानरूप से अवेक्षित होती है, फिर क्या कारण 
है कि कही प्रवृत्ति उत्पन्न होती है और कही निवृत्ति ? इसका उत्तर यह समझना 
चाहिए कि वस्तु-ज्ञान के अनन्तर जव प्राणी को उस वस्तु मे छुखसाधनता का ज्ञान- 
होता है, अर्थात्‌ “इस वस्तु के सम्पर्क से मुझे सुख मिलेगा” ऐसा ज्ञान होता है, वो 
उस प्राणी को उस वियय में इच्छा उत्पन्न होती है, और तब आत्मा मे प्रवृत्ति उत्पन्न 
होती है। यदि वस्तु-ज्ञान के अनन्तर उस वस्तु में सुवसाघनता के बदले दु खसाधनता 
का ज्ञान होता है, अर्थात्‌ “इस वस्तु के सम्पर्क से मुझे दु.ख मिलेगा ऐसा ज्ञान उत्पन्न 
होता है, तब आत्मा मे निवृत्ति उत्पन्न होती है । 
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यहाँ एक बात ध्यान रखने की है कि, यदि प्रवृत्ति के प्रति इच्छा के द्वारा केवल 
“सुखसाधनता-ज्ञान” को कारण माना जाय, दो प्राणी असाध्य होते हुए भी किसी 
बल के प्रति साधन होने योग्य पदार्थ के लिए भी प्रवृत्त होकर स्चेष्ट हो जामगा। किन्तु 
मा होता नही । चन्द्रमा को लाने के लिए कोई दुद्धिमान्‌ ऊपर नही उछलता। यद्यपि 
उसमें सुखसाधनता का ज्ञान समी को है किन्तु असाध्य समझकर उसके आनयतार्य 
कोई प्रवृत्त नही होता। अत. सुख-साधनताज्ञान के समान “साध्यताशान” भी प्रवृत्ति 
न्के लिए अपेक्षित है। कुछ लोग सुखसाधनता-ज्ञान के बदले केवल “स्वसाध्यताज्ञान” 
को प्रवृत्ति के प्रति कारण मानते है । किन्तु यह इसलिए उचित नही कि स्वसाध्यता 
ज्ञान तो सर्प-मुखचुम्बत से भी मनुष्य को रहता है, किन्तु कोई भी समझदार मनुष्य 
“उसके लिए प्रवृत्त नही होता । यदि यह कहा जाय कि कामना और स्वसाध्यता का 
ब्यान इन दोनों से प्रवृत्ति होती है, तो कामना के लिए सुखसाधनता ज्ञान की अपेक्षा 
“अवश्य होगी । क्योकि जिसे प्राणी अपने लिए सुखकर नही समझता, कमी उसकी 
जगमना नही करता, उसे नदी चाहता । फलत: प्रवृत्ति के लिए कामना द्वारा उचत 
नसुख्साधनता छा ज्ञान एवं म्वसाध्यतर का ज्ञान दीतों ही अपेक्षित होप्ते है । 
कुछ लोगो का मत है कि कमी-कमी मनुष्य जिससे कोई लछाम नही देखता, उत्मु- 
“कतावश्य उस काम को भी कर डालता है । इतना वह अवश्य देख लेता है कि इससे 
मेराकोईअनिष्ट तो नही होगा ? इससे मुझे कोई असाधारण दु.ख तो नही प्राप्त होगा ? 
अतः प्रदृत्ति के प्रति अभीप्ट सुखसाधनता ज्ञान कौ कारण न मानकर वे लोग उस 
व्वस्तु में बछूव॒दनिप्टाननुवन्धित्व-ज्ञान” को कारण मानते हैं । अर्थात्‌ यह वस्तु मेरे 
लिए बलवान अनिप्ट का सम्पादन नही करेगी, इससे मुझे कोई अनिष्ट प्राप्त नहीं 
होगा,एतादृथ ज्ञान स्वसाध्यता-ज्ञान से सहकृत होकर प्रवृत्ति का उत्पादन करता 
ब्दै। 
कुछ लोगों का कहना यह है रि प्रवृत्ति के प्रति उक्त प्रकार की स्वसाध्यता का 
जान एवं सुखसाधनता का ज्ञान ये दोनों कारण नही होते, किन्तु “मेरे हितचिन्तक यह 
चाहते है कि अमुक फल की प्राप्ति के लिए मैं ऐसा करू” इस प्रकार आप्त पुरुषों के 
अभिप्राय का ज्ञान प्रवृत्ति के प्रति कारण होता है। यही कारण है कि स्वव4 फल के 
“बारे में कुछ नही समझते हुए मी अपने हितचिन्तक गुरु-मित्र आदि की इच्छा के अनु- 
“सार किसी भी कार्य मे प्राणी प्रवृत्त होते है। अन्य लागों का इस सम्बन्ध में यह कहना 
है कि प्राणी अनुकरणशील हुआ करते है। जिसको जिस फल के लिए जो काम करते 
देखता है, एवं उसे सफल पाता है, तब अपने को मी उसके समान समझकर उस फल 
"को पाने के लिए उस काम को करता है। जैसे राम ने यह देखा कि श्याम मौजन के लिए 
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रसोई बनाता है, दो “मैं मी तो उसके समान हूँ, मुझे वया हाथ पाँव नहीं हैं १: 
चावल लकड़ी आदि रसोई के सावन नही हैं ? अवश्य है, फिर क्यों न बना ऊँ" ? ऐस 
सोचकर वह रमोई करने में प्रवृत्त हो जाता है। इस्ती प्रकार अन्यत्र भी समभ- 
चाहिए किन्तु यह कथन इसलिए समुचित नही माना जाता कि प्रचलित क्रिया-कला' 
स्थल में तो यह वात जेंचती है, किन्तु जहाँ नवीन 'आविष्कारों में आविप्कारक बैज्ञ 
निकों दी प्रवृत्ति होती है, वहां यहू बात जमती नही । क्योंकि वैसा आविष्कार पह' 
हुआ नहीं कि उसे देखकर प्रथम आविप्कारक की उस प्रथम आविष्कार में प्रद॒ 
हुई हो । 
जीवनयोनि यत्न उसे कहते हैं जिसके सहारे श्वास-प्रश्वासात्मक प्राण-सझ्चा 
होता रहता है। यदि यह कहा जाय कि इवास-प्रश्वास अनायास हुआ करते हैं, उन 
लिए प्रयत्त की आवश्यकता नहीं, अत. जीवनथोनि नामक यत्न नही मानना चाहिए 
तो यह इसलिए सगत नही मालूम होता कि फिर अधिक श्वास-प्रश्वास को मी प्रयत्न 
सापेक्ष नही होना चाहिए, किन्तु ऐसा नही होता । प्राणायाम आदि स्थल में श्वास 
प्रध्यास अधिक प्रयत्न करने पर ही होते पाये जाते हैँ) अतः सभी इवास-प्रश्वालों वे 
प्रयत्नसाध्य मानना चाहिए। उसी प्रयत्त का नाम “जीवनथोनि” है। ये तीनों प्रका 
के भेद अनित्य-प्रयत्न के होते है, मित्य-प्रयत्त का कोई मेद नही होता । वह एक हूं 
है और परमेश्वर में रहता है । । 
गुरुत्व-गुण 
भारीपन गृरत्व है, इसको वजन भो कहते है । यह पृथिवी और जल मे रहते 
है तथा अतीन्द्रिय है, क्योंकि इसे किसी इन्द्रिय से प्रत्यक्ष नहीं किया जा सकता 
सुलादण्ड के नमन या उन्नमन को देखकर अनुमान किया जाता है कि यह वस्तु इतने 
'गुर”है अर्थात्‌ इतने वजनवाली है, यह एक सेर है, यह दो सेर है. इत्यादि। यदि गुरु 
किसी इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता तो वस्तु को तोलने की प्रथा नही चलती | कुछ छोगे 
का कहना है कि गुरुत्व का चाक्षुप-प्रत्यक्ष तो नही होता किन्तु “त्वाच' प्रत्यक्ष होत 
है, अर्थात्‌ त्वगिन्द्रिय से इसका स्पार्शन-प्रत्यक्ष होता है। क्योंकि हाथ पर रखक 
किर्सा वस्तु का गुरुत्व जाना जाता है । किन्तु यह कयत समुचित नहीं, क्योकि यवि 
त्वक्‌ से उसका प्रत्यक्ष हो, तो वायु या उसके स्पर्श के समान, शरीर में कढ़ीं भी वस्तु 
के सटने पर तद्गत गुरुत्व ज्ञात होना चाहिए। किन्तु ऐसा होता नही, उस वस्तु को 
हाथ पर उठाना पड़ता है, तब गुरुत्व समझा जाता हैं। इससे स्पष्ट है कि मार से 
दबते हुए हाथ को तदवस्थित रखने के लिए मनुष्य को जितना प्रयत्न करना पड़ता 
, है, तदनुरूप गुदत्व का उससे वह अनुमान कर छेता है, उसका स्पाशंन-प्रत्यक्ष नह! 
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होता। यदि हाथ पर उठाये बिना छूने मात्र से गुरत्व प्रतीत होता, वव स्पार्शन-प्रत्यक्ष 
माना जाता । साय ही यह मी ध्यान देने वी बात है कि वस्तु को हाथ पर उठाकर 
भी यसुरत्व का निर्णय नही हो जाता, एक अन्दाजमात्र छगाया जाता है। यदि स्पा न 
प्रत्यक्ष हाता तो अन्य के श़मान कमी गुरुत्व का निर्णय भी हो जाता, सम्भावना मात्र 
नही होती । गुरुत्व का परिचय यह है कि जो युण अपने आश्रय मे प्रथम-पतन का उत्पा- 
दन करे वह गुरुत्व होता है। कोई वस्तु ऊपर से नीचे की ओर तमी आती जब उस 
में गुरुत्व अर्थात्‌ मारीपन हो । दीप-शिसा को अधोमुस करने पर भी उसकी छपट 
ऊपर की ओर ही उठती है नीचे नही गिरती, इसका वगरण यही है कि उसमे गुरुत्व 
नही रहता। पाथिव या जलीय किसी भी वस्तु को सावकाश स्थान मे ऊपर से छोडने 
पर वह नीचे गिरती है, अत' मानना होगा कि उसमे गुरुत्व गुण है। यहां यह प्रइन नहीं 
होना चाहिए कि गुरुत्व गुण है तो तुल्ययुवित से रूघुत्व को भी गुण होना चाहिए । 
बयोंकि लघुत्व को अभाव-स्वरुप मानकर भी काम चछ सकता है, फिर उसे गुण क्यों 
माना जाय ? 
द्रवत्व-गुण 
द्रवत्व उस गुण को कहते हैं जिसके सहारे पुनः संकोचानर्ह (न सिकुड़ने योग्य) 
एवं अनन्तरित रूप से (अविमवत रूप से) अवयवो का विस्तार हो। तेल या जरू आदि 
के गिरने पर वे आश्रय मैं फँलते है। फैलाव तो वस्त्र, रबड़ आदि में भी होता है, 
बिन्तु उनमें संकोच भी होता है, अत" वे संकोचानहं नही हैं। बारीक घूल आदि को 
जल में गिराने पर उसके अवयव जल मे फैलते है, किन्तु उनका सम्पर्क टूट भी जाता 
है, अवयव व्यवहित भी हो जाते हैं, अत: अनन्तरित रूप से फैलाव नही ,होता। द्रवत्व 
गुण का परिचय इस प्रकार है कि पिघलना' स्वरूप क्रिया के प्रति जो गुण असाधारण 
कारण हो वह द्ववत्व है। इसके दो मेद होते है, सासिद्धिक और नैमित्तिक । सासिद्धिक 
द्रवत्व जल में होता है और नैमित्तिक किसी पृथिवी एवं किसी जल में । सासिद्धिक का 
अर्थ स्वामाविफ, अर्थात्‌ अनैमित्तिक है। जल मे स्वाभाविक तरलता प्रत्यक्षमिद्ध है । 
घृत आदि रूप क्छ पुथिवी मे एवं सुवर्णरूप तेज में अग्नि आदि के ताप से जो द्वव॒स्व उत्पन्न 
होता है, बह नेमितिक है । क्योंकि अग्नि आदि के सयोगस्वरूप आगन्तुक निमित्त 
से बह द्रवत्व उत्पन्न होता है। इस दो प्रकार के द्रवत्व को नित्य और अनित्य भेद से 
भी विमक्‍त समझना चाहिए । वरफ, ओले आदि मे भी द्ववत्व रहता है, किन्तु वह 
विलक्षण ताप से प्रतिरुद्ध रहता है, अत, उस समय उप्तमें तरलता नही देखी जाती । 
अग्नि पर तपाने से वरफ और ओबे मे तारल्य देखे जाने के कारण, यह कहना उचिता 
नही कि उनमे सांसिद्धिक द्ववत्व न मानकर नैमित्तिक द्ववत्व सान रिया जाये। जमने 
१० 
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के पूर्व जल में तरलता प्रत्यक्षसिद्ध होती है । उमवग जमना आगम्तुक तिमित्त से 
होता है। अत. मत्य में द्वत्व बय प्रतिरोध मान छेना ही समुचित है। 
स्नेह-गुण 
स्नेह वह गृण है जिराके सहारे जल में “यह स्निग्य है” इस प्रकार अनुमव एवं 
ब्यवहार होता है। कुछ विद्वानों ने स्नेह-परिचय इस प्रकार दिया है कि जिस गुण के 
सहारे जछ डालने पर आठा, घूल आदि पिश्दित होते हैं, जल के उस गुण का नाम 
स्मेह है। जिस सथोग द्वारा एकदेश घारण से समग्र पिण्ड का घारण हो एवं एकदेश 
के आकर्यण से समग्र-का आकर्षण हो उस संयोग या अपर नाम होता है पिण्डीमाव या 
पिण्डित होना । यह सपोग जलूस्थित स्वेहू गुण के कारण होता है। आदे को जछ के 
साथ मसलने के वाद उसका कुछ अंश उठाने पर पूरा पिण्ड उठ जाता है, कुछ अंश 
पकड़कर खींचने पर पूरा पिण्ड सिच आता है, यह बात प्रत्यक्ष देसी जाती है। किन्तु 
इस स्नेह-परिचय में दोय यह है कि नौका को पकड़कर सीचने पर उस पर घड़े हुए 
मनुष्य भी सिच आते है। वर्योकि नौका से आर्ट मनुष्यों का संयोग रहता है। किन्तु 
नौका में स्नेह-गुण नही होता है । दूसरी बात यह भी है कि जल के साथ मसले हुए 
आटे आदि में जो घारण एवं आकर्यण का हेतुमूत संपोग देखा जाता है, उसके अति 
ज॑लस्थित स्वेह गुण को कारण न मानकर द्रुत जल-संयोग को मी कारण माना जा 
सकता है । चरफ, ओडछे आदि के संवोग से वह घारण-आकर्यणकारी संप्रोग आदे में 
इसलिए नही पैदा होता कि बरफ एवं ओले द्रुतजलूस्वरूप नही होते । पिघले हुए काँच, 
सुवर्ण आदि के संयोग से वह धारण और आकर्षण को पैदा करनेवालछा संयोग इसलिए 
ही होता कि कांच, सुवर्ण आदि द्रत होने पर भी जल नही हैं। अतः प्रारम्म में कहा 
हुआ स्नेह का परिचय ही ठोक है कि जलूस्पर्श के अनन्तर “यह स्निग्ध है” इस प्रकार 
अनुभव या व्यवहार जिस गुण के सहारे होता है उसी का नाम स्नेह है । ॥|॒ 
किसी वस्तु अथवा प्राणी मे जो किसी प्राणी को स्नेह होता है वह मुख्य स्नेह 
नही है। वहाँ अनुराग रूप इच्छाविशेष अरे में स्नेह शब्द का गौण प्रयोग होता है कि 
“मुझे आप पर बहुत स्नेह है” इत्यादि । यह स्नेह-गूण केवल जल में रहता है । घृत्त, 
पैल आदि मे पाया जानेवाछा स्नेह मी उनके अन्तर्गत जल का ही गुण है । तेल आदि 
में जल होनेपर भी उससे अग्नि बुझती नही, प्रत्युत प्रज्वलित होती है, इसका कारण 
यह है कि अपकृप्ट स्नेहवाला जल अग्नि का विरोधी होता है। तेल आदि में मिला 
हुआ जल अपकृष्ट स्नेहदाछा नही अपितु उत्कृष्ट स्नेहवाल्य होता है। स्नेंह-गुण को 
भी नित्य और अनित्य दो भेदों में विभक्‍त समझना चाहिए । परमाणुस्वरूप जल में 
नित्य स्नेह होता है और अन्य जल में अनित्य ॥ 
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संस्कार-गुण 
अस्य गुर्णों के समान संस्कार भी एक स्वतन्त्र गुण है। यों तो साव्रारणतया संस्कार 
झब्द का प्रयोग आगन्तुक दोप-मार्जन अर्य मे अधिकतर होता है । संस्कृत व्यक्ति, 
संस्कृत भाषा इत्यादि वाक्यों में संस्कृत झब्द का अर्ये आगन्तुक दोय का अपनयन ही 
प्रतीत होता है । कुछ दाइनिकों ने कद्दी-कही पुण्य-पाप अर्थ में मी सस्कार शब्द का 
अगयोग किया है। किन्तु यहाँ इन अर्थों से विलक्षण अर्थ अभिग्रेत है। सस्कार को स्वतस्त्र 
गुण इसीलिए माना जाता है कि इसके कार्य विलक्षण होते है । इसे तीन मांगों में 
'विभकक्‍त समझना चाहिए । जैसे--- ( १) बेग, (२) मावता ओर (3) स्थितिस्थापक। 
बेग शब्द का प्रयोग प्रचुर माना मे पाया जाता है, जैसे--गाडी वेग से जाती है। 
बाण वैग से जा रहा है । देंग को कही कहद्दी तेज, तेजी आदि शब्दों से मी पुकारते है । 
भाड़ी तेजी से जा रही है। बाण तेजी से जा रहा है, इत्यादि वाक्‍्यों में वेग को ही ते जो 
ऋहते है। बेग दो भागों मे विभवत है, (१) कर्मज और (२) वेगज । बाण आदि में 
जो प्रथम वेग उत्पन्न होता है वह क्रिया मे उत्पन्न होने के कारण कर्मज कहलाता है । 
परिर उसमें द्विवीय अर्धद वेग पूर्व-वेय से उत्पन्न होते है, अत दे बेगज वेय है । जहाँ 
'किसी एक वस्तु मे क्रिपा की धारा होती है वहां वेग की भी घारा होती है । जब तक 
चाण आदि में वेग की घारा चलती रहती है, तव तक उसमे क्रिपरा की मी घारा चलतो 
रहती है। इसका अवसान इसके आश्रय के साथ दृढ़ मूर्त वस्तु के नौदन नामक सथोग 
से होता है। जैसे कि कासे का वरतन या घण्टा बजाने पर कुछ काल पर्यम्त वह यो ही 
इब्द करता रहता है। इस वरतन या घण्टे को हाथ से पकड लिप जाय तो शब्द बन्द 
हो जाता है। वयोंकि उससे उसमे चलनेंवाली वेग-धारा के रक्र जाने से क्रिपा-घारा 
जी रुक जाती है, जिससे झब्द उत्पन्न नही होता। घण्डे को हाथ से पकड़ने पर भी कुछ 
काल तक शब्द-धारा चलती है, किर अन्त मे इमलिए रुक जाती है कि वेग-घारा के 
अन्दर पूर्व की अपेक्षा से परवत्तों वेग दुर्बल होते जाते है, मुतरा उपास्त्य वेग ऐसा दुर्पछ 
ही जाता है कि वह आगे वेग को नही पैदा कर सकता और वेग के अमाव में क्रिया नही 
होदी। अद' मूतन बेग संयोग नही होते के कारण नूतन शब्द नही उस्पन्न होता है । 
बैग मामक सस्कार अतोरिद्य है, इसका प्रत्यक्ष नही होता। छिप्रा की अधिकता और 
अल्पता को देखकर इसका अनुमान होता है । वेग पृथित्री, जल, तेज, वापु एुव मन 
इन पाँच द्रव्यों में होता है । 
द्वेतीय सम्कार भावना है । इसी को दाशनिक छोग वासना शद्द से पृकारते है । 
/यह छड़का बडा सस्कारी है," इत्यादि वावधों मे सस्कार घब्द से यद्दी मावना नामक 
संस्कार कह जाता है| मावना प्रत्यश, अवुमिति, उपमिति या झाब्दबोव किप्ती सी 
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अनुभव मे उत्पन्न होकर तब तवः बनी रहती है जब तक उस विषय का, शिसका कि 
पहले अनुमव हुआ रहता है, स्मरण नहीं हो जाता । मावना नामक संस्कार आत्मा 
में रहने वाला गुण है, यदि इसे आत्म; में न माना जाय तो अनेक दिने पूर्व अनु मूत वस्तु का. 
अनेक दिन के अनन्तर स्मरण न हो सकेगा । अतः इसे मानना आवश्यक है। भावना के 
नाथ के सम्बन्ध में दार्शनि्ों में मत-द्वैय पाया जाता है। एक दल का कटना है कि 
प्रथम स्मरण से अनुमवजनित संस्कार नथ्ट हो जाता है, फिर उस प्रथम स्मरण मे 
समानविवयक दुसरी झावना उत्पन्न होता है, जो उस विवय की दूसरी स्मृति को 
उत्पन्न कर उससे नप्ट हो जाती है। फिर दूसरी स्मृति से एक नयी मावना उत्पन्न होती 
है। इस प्रकार भावना की परम्परा से स्मरण की परम्परा होती है । 
दूसरे दल का कहना है कि प्रथम अनुभव से उत्पन्न भावना, तद्विपयक अन्तिम 
स्मृति को, जो इस जन्म में या जम्मान्तर में होती है, उत्पन्न कर नप्ट हो जाती है। वीच- 
बीच में जब भावना का उद्पोयक जुटता है सब यह उद्बुद्ध अर्थात्‌ जागरित होकर 
स्मरण को उत्पन्न करतो रहती है। यही करण है कि यह क्रमणः अधिकाधिक उद्‌बी- 
ध्कों के जुटने से दृढ होती जाती है । अग्तिम स्मरण से इसका नाश होता हि। सार यह 
कि प्रथम विचारकदल भावना की उत्पत्ति केवक अनुमवात्मक ज्ञान से नदी, किल्तु. 
ज्ञानमात्र से मानना है। वह चाहे अनु मव हो या स्मरण, दोनों से इसकी उत्पचि मानता 
है। यही कारण है कि मध्य के स्मरण से वह इसका नाश मो मान लेता है। वयोंकि 
जव भावनाजन्य स्मरण से संस्कार बनता है तो पूर्उ-मावनाओं के रहने का कोई 
प्रयोजन नहीं रह जाता । 
किन्तु द्वितीय दल एक ही विपयक असंझ्य भावना मानने में कल्पता-गौरव देख 
कर कहता है कि भावना की उत्पत्ति केवछ अनुमवात्मक ज्ञान से होती है, स्मरण से 
नहीं। यही कारण है कि यह वर्ग एक ही मावना को अन्तिम स्मरण तक रखना आव- 
इयक मानता है । अन्यथा एक स्मरण के वाद पुन. उस विषय का स्मरण नहीं होवा 
चाहिए । किन्तु यह सर्ववादि-सम्मत है कि भावना की उत्पत्ति उसी ज्ञान से होती है 
जो अपेक्षात्मक एवं नि३चयात्मक हो । क्योंकि रास्ता चछते समय अनुमूत होनेवाली 
सभी वस्तुओं का स्मरण नही होता, किन्तु जिस आकर्षक वस्तु में अपेक्षात्मक ज्ञान 
होता है, समय-समय पर सस्कार के उद्युद्ध होने पर उसी वस्तु का स्मरण हुआ करता है। 
भावना को कुछ लोग आत्म-धर्मे न मानकर मन का घर्मं मानते है। इस मत 
में कठिनता यह है कि जो छोग इसे मन अर्यात्‌ अस्तःकरण का धर्म मानते है वे इसे 
उसका परिणामस्वरूप मानते है। परिणाम है क्रिया, एक वस्तु एक ही काछ में 
विजातीय-कियाज्यील नही हो सकती । फिर परस्पर विरुद्ध सहस्ों वरतुओं विपयवः 
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चासनारूप से अन्त:करण का परिणाम प्रतिक्षण झँसे सम्मव हो सकता है । 
संस्कार का तोसरा मेंद स्थितिस्थापक है । इमका स्वभाव नाम के अनुरूप ही 
होता है। अन्यथाऊत वस्तु को फिर पूर्व रूपमें पहुंचाना इसका कार्य है । जैसे पेड 
की शाखा को झुका कर छोड़ने पर वह पूर्व स्थान में स्थित हो जाती है । कुत्ते की 
"पूंछ सीधी कर छोड़ने पर फिर पूर्ववत्‌ टेंडी हो.जाती है। यह परिस्थिति उस वस्तु मे 
विद्यमान स्थितिस्थापक नामक सस्कार के कारण होती है। अतएवं सथी बेत की 
चटाई भादि में पहले उक्त परिस्थिति होने पर वह मुड जाती है जब कि बैठवै-बैठ ने 
उसमें रहनेवाला स्थितिस्थापक-सस्कार नथ्टहों जाता है, फिर यह बात उसमें नहीं 
देसी जाती । यह संस्कार पार्थिव पदार्थों में हुआ करता है। कुछ लोग पुथिवी, जल, 
तेज और वायु चारों में इसकी सत्ता मानते है। स्थितिस्थापक कमो स्पन्दन अर्थात्‌ 
कम्पन वग मी कारण होता है | यही वररण है कि झुकाने के बाद मुक्त वुक्ष-शाखाए 
ऊपर पहुँचकर कुछ काल तक काँपतो रहती है। यद्यपि कुछ लोगों ने इसे सस्क्रार 
का अछग भेद माना है, किन्तु इसे यदि बेग का प्रमेद मान लिया जाय तो मी कोई 
अनुपपत्ति नही दील पईती । 
अदृष्ट-गुण 
अदृष्ट उस गुण को कहते है जो सर्ूं कार्य या असत्‌ कार्य से अर्यात्‌ सदाचरण या 
. असदाचरण से उत्पन्न होकर सुख या दु ख का कारण हो । इसे अदुष्ट इसलिए कहा 
जाता है कि सु या दु ख होने पर उससे उसके कारण रूप से इसगुण की कल्पना 
की जाती है, प्रत्यक्षतः इसे देखा नही जा सकता। इसे स्वीकार करने में यह युक्ति 
“दी जाती है कि यह तो समी को मानता होगा कि अच्छे कर्मों से मुप और बुरे कर्मो 
से दु.,ख मिलता है। गेसा न माना जाय तो कोई भी विश्रेकी सुकम वयों करे; दुष्कर्म 
ही क्यों न करे ? यह मान लेने पर कि सुकर्म से सुख और दुष्कर्म से दु स मिलता 
है, कठिनता यह होती है कि सुकरम या दुप्कर्म बहुत पहले किय्रे जाते है, उसके फछ 
सुब या दु.ख मिलते है अनेक कालोत्तर वाद मे कमी । फिर परवर्ती सुद्द या दु.ख के 
प्रति उससे अति व्यवहित पूर्व कालवर्ती कर्म को कैसे कारण माना जाय ? इस कडि- 
नता के निराकरणार्थे बीच में अदुप्ट नामक गृग आत्मा में माना जाता है, जिसके 
रहने के कारण सुकर्म या दुष्कर्म के नप्ट हो जाने पर भी सुख-दु ख की निष्पत्ति हो 
जाती है । 
कुछ लोग जो कि प्रत्यक्षमात्र को वस्तु-व्यवस्थापक प्रमाण मानते है, अदृप्ड 
“गुण नही मानते । परन्तु उनके मत मे सुकर्मे और दुष्कर्म की परिमाया क्या होगो ? 
इसे वे ही बतला सकते है । क्योंकि अदृष्ट माने विना कर्मे को सुखकर या दु खकर 
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नहीं माना जा सकता,-जिससे सुखद मा दुःखद होने के आधार पर सुकर्म या दुष्कर्म को 
परिमापा की जाय | यदि कहा जाय कि जिससे राजदण्ड का भय हो वह दुष्कर्म और 
तदतिरिवत कर्म सुकर्म कहा जायगा, तो यह मी कहना कठिन है। क्यों कि दण्ड-विधात 
का निर्णय ही कँसे हो सकेगा ? सुकर्म-निश्वय और दुष्कर-निश्चय के आधार पर ही 
तो दण्ड-विधान का निर्धारण होता है । 
अदृष्ट की सिद्धि में सब से प्रवल् युक्ति यह है कि ऐसी एक मी क्रिया नहीं दिख- 
लायी जा सकती जो अपने अनन्तर ओर फलमिद्धि के पूर्व, मध्य में एक अदृप्ट-व्यापार 
की अपेक्षा न करती हो। जैसे किसी आकर्षक वस्तु को देखकर कोई-भमय-समय पर 
उसे स्मरण करता है, वहाँ देसना और स्मरण स्पष्ट है । किन्तु मध्य में होतेवाली 
भावना, जिसकी चर्चा सस्वार-विचारस्थल में की जा चुकी है, अदृप्टतया रहती है।' 
स्मरणस्वरूप फल से भावना की कल्पना की जाती हैं कि वह अवश्य थी, नही तो देखने- 
वाले से पृथक्‌ दूसरों को उस आकर्षक वस्तु का स्मरण क्‍यों नही होता ? रोगी दवा 
खाता है और रोगमुक्त हो जाता है। ये दो वातें प्रत्यक्षसिद्ध है, किन्तु मध्य में होने 
बाली प्रक्रिया छिप्री हुई अदृष्ट रह जाती है। जब कि सावारण क्रियामात्र फ़लमिद्धि 
के लिए अदृध्ठ व्यापार की अपेक्षा करती है, फिर सुकर्म-दुप्कर्म क्‍यों नही अदुष्ट 
व्यापार की अपेक्षा करेंगे ? अतः अदृष्ट नाभक गुण मानना ही चाहिए । 
कुछ लोग अदृष्ट को सुकर्म और दुष्कर्म की ही अस्पष्ट अवस्थाविश्वेष मानते 
हैं, गुण नही । किन्तु कर्म स्पन्दनात्मक होता है, अतः इसे कमस्वरूप मानना कठिन है। 
- कुछ छोगों का कहना है कि सुकमे करने से भगवान्‌ को प्रसन्नता होती है और 
दुष्कर्म करने से अप्रसन्नता । उस प्ररुचता से सुकर्मकारी को सुख मिलता है और 
अप्रसन्नता से कुकर्मकारी को दु ख | इस मत मे प्रसन्नता एवं अग्रसन्नता को ही अदृष्ट 
नाम से कहा जाता है, कर्त्‌ गत स्वतन्त्र गुण को नही । किन्तु यह इसलिए उचित 
नही प्रतीत होता कि ऐसा स्वीकार करने पर भगवान्‌ को जीवों के समान जन्म चुल 
और दुख होता है, ऐसा मानना होगा । क्योकि प्रसन्नता को सुख से और अग्रमन्नता 
को दुख से अतिरिबत अन्य कुछ नही कहा जासकता ! मगवान्‌ को भी सुख और हुं ले 
का होना मानने पर जीवों से उनकी विज्येपता क्या रह जातो है ? कुछ छोग अदुष्ट को 
आत्मा का गुण न मानकर बन्त-करण का धर्मे या परिणाम मानते हैं । किन्तु सूरत और 
दुख आत्मा के गुण है, अत. अदृष्ट को भी आत्मगुण मानना ही उचित है। 
- अदृष्ट गुण भी दो भागों मे विमक्‍त समझना चाहिए-पुषण्य और पाप | 
पुष्य वह है जिससे सुख हो और पाप वह है जिससे दु ख हो । अब इसी के आधार पर 
सुकर्म की भी परिमाया हो जाती है। जैसे, जिससे पुष्य उत्पन्न हो वह कर्म सुकर्म है. 
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और जिससे पाप हो वह कर्म कुकर्म । सुखद कर्म सुकर्म है और दु खद कर्म कुकर्म, यह 
परिभाषा नही की जा सकती। क्योंकि तब तो परस्त्रीगमन आदि सुकर्म और तपरचरण 
आदि कुकर्म कहलाते छंगेगे । 
झब्द-गुण 
शब्द उस गुण को कहते है जिसे कानसे सुना जाता है। सर्प भी कान से ही सुनता 
है । अन्य जीवों से उसका यह भेद है कि चक्षु छिद्र और कर्णछिद्र उसके एक ही 
स्थान में है, इसीलिए वह “च्तु थ्रवा” कहलाता है। कुछ लोग शब्द को गुण न मान 
कर द्रव्य मानते है। उनका कहना है कि शब्द एक स्थान से दूसरे स्थान को जाता है। 
अन्यथा शब्द का श्रवण नही हो सकेगा ।आज तो टेलीफोन आदि से दूर-दूर के शब्द भी 
सुनाई देते है । अत इसे गतिशील मानना ही होगा, फिर द्रव्य मानना अनिवार्य है। 
क्योंकि क्रिया अर्थात्‌ चलन द्रव्य में ही होता है । इतना ही नहीं, मन्दिर, पर्वत की 
गुफा, बन्द पक्के घर आदि में दब्द की प्रतिध्वनि होती है। यह शब्द को दव्य मानने 
पर ही संगत हो सकती है । गतिशील शब्द दृढ द्रव्य से टक्कर खाकर छोटते है वे 
ही प्रतिध्वनि कहे जाते है, इत्यादि | किन्तु इस कथन में कठिनता यह है कि तीकब्र, 
ततौब्रतर, मन्द, मन्दतर रूप से गृद्ीत होने के कारण उसे नित्य व्यापक नहीं माना 
जा सबता, अनित्य ओर उत्पत्तिशीछ ही मानना पड़ेगा । फिर पाथिव आदि परमाणुओं 
के समान इसके भी परमाणु मानने होंगे । परन्तु इस क्रम से अवयवों को जोटकर शब्द 
का उत्पादन अवुमव का विवय नही होता । श्रूयमाण “क” आदि प्रत्येक वर्ण को झब्द 
का परमाणु नही कहा जा सकता। क्योंकि परमाणु अतीन्द्रिय अतएवं अप्रत्यक्ष 
होते है। शब्द को महान्‌ अवयवी मानने पर उन अवयवों का पृथक्‌ प्रत्यक्ष होना 
चाहिए, जो कि होता नही । 
शब्द को द्रव्य मानने में सबसे वड़ी कडिनता यह है कि द्रव्य में क्रिया एक बार 
एकाभिमुसी ही होती है। जँसे किसी वस्तु को फेंकने या गिराने पर बहू एक ही ओर 
जाती है। शब्द मे ऐसा स्वभाव मानने पर वह चारों ओर भुनाई नहीं देगा । किल्सु 
ऐसी वात नही होती, एक स्थान में जायमान शब्द का श्रवण चारों ओर होता है । 
यदि यह कहा जाय कि शब्द चकाकार से गतिशील होता है, इसलिए वह चारो ओर 
सुनाई देता है। फिर भी ऊपर-सीचे या अगल-बगछ वह नही सुनाई देना चाहिए । 
एक बात और ध्यान देने योग्य है कि शब्द को यदि परमाणु, इघणुक आदि के क्रम से 
उत्पन्न द्रव्य माना जायगा, तो वह या तो संघोगज-द्ब्य होगा या विमागज-दच्य । परस्तु 
उमयथा ही अनुपपत्ति होती है। क्योंकि क-स आदि एक-एक दाद को सथोगज इस- 
लिए नही माना जा सकता कि उसके अवयवमूत वर्ण उपलब्ध नही हैं जिन्हे जोड़कर 
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अत्येक वर्ण का उत्पादन हो सक्रे। झब्द विभागज-द्रव्य भी इसलिए नहीं हो सकता कि 
किस वर्भात्मक अवयव के विश्लेषण से क-स आदि एक-एक वर्णात्मक शब्द उत्पन्न 
होगा ? दूमरी बात यह है कि विमागज द्रव्य नियमत: पूर्ववर्त्तो अवयविद्धव्य-सापेश 
एव पूर्व द्रव्य से अपकृप्ट परिमाणवाल्ा हुआ करता है। जैसे दस हाय के कपड़े के दो 
टुकड़े करने पर जो पाँच-पांच हाथ के दो खण्ड होते हैं, वे पूर्ववर्ती दस हाय के कपड़े 
की अपेक्षा रखते है और उससे छोटे होते हैं। शब्द के बारे में ऐसी वात नही है। 
क-ख आदि वर्णो से पूर्व कोई अवयवी शब्द नदी पाया जाता, जिसकी अयेक्षा कर कन्स 
आदि उससे छोटे होते हुए उत्पन्न हो सकें । 
कुछ लोग क-ख आदि वर्णात्मक शब्दों को नित्य और व्यापक द्वव्य स्वीकार 
करतें हैं और अभिव्यम्जक विशेष के सान्निध्य से तत्तर्‌ वर्षों की अभिव्यक्ति मात 
हूँ । किन्तु यह बात इसलिए नदी जेंचती कि संयोग एवं विमाग को अभिव्यञ्जक 
मानना होगा । यहाँ वह नहीं माना जा सकता । क्योंकि व्यंग्य और व्यक्षणक के बीच 
समसामयिकत्व का नियम है। ऐसा कमी नही होता कि दृश्य में दीप-प्रमा आदि का 
संयोग पहले कभी हो और दृश्य वस्तु कमी बाद में अमिव्यंग्य होती हो । प्रेत में 
व्यंग्य झब्द और व्यड्जक संध्रोग-विमाग की समसामयिकता नही होती । बन्द 
दागनेवाछे छोगों का अनुभव एवं कहना है कि जब छक्ष्य गोली से आहत हो जाता है, 
तब शब्द सुनाई देता है। अत" यह्‌ मतवाद सगत नहीं माठूम होता है। 
तत्त्वत, शब्द एक प्रकार का उत्पत्तिविनाशबील गुण है। यह आकाश मे उत्पन्न 
होता है। संघोग एवं विभाग इसके उत्पादक है। शब्द का श्रवण इसलिए होता है कि 
उत्पादन स्थान से छेकर श्रोता के कान तक क्रम से शब्द की घारा उत्पन्न होती है! 
अर्थात्‌ एक झब्द से द्वितोय तज्जातीय झब्द, उससे तृतीय तत्सजातीय शब्द अनख 
आकाश में उत्पन्न होते है। सुतरां श्रोता के कान तक आकर उत्पन्न होने वाले शब्द की 
श्रोता सुनता है। धारा के रूप मे शब्दों को उत्पत्ति के सम्बन्ध में दो मत हैं, जैसे 
बीचीतरग दृष्टान्तानुसार शब्द की उत्पत्ति और कदम्बमुझुल दृष्टात्तानुप्तार शहई 
की उत्पत्ति । प्रथम पक्ष का अमिप्राय यह है कि जैसे जल में किसी दूढ़ द्रव्य के वेग के 
साथ गिरने पर गोल लहर उद्गन होती है, उससे फिर दूसरी लहर पूर्व की ओज्ा 
अधिक देशव्यापी उठती है, फिर उससे तीसरी । इस तरह कल्लोछूमाल। चल पड़ती 
है। उमी प्रकार एक शब्द के उत्पन्न होने पर उससे अधिक देझव्यावी दसों दिश्ञाओं मे 
दूसरा, उससे फिर तीसरा, इस प्रकार अनन्त आकाश में शब्द की धारा चल पड़ती 
है । दूसरी प्रक्रिया यह है कि जैसे गेंद के समान कदम्ब-पुष्प में सव ओर केसर-शिवाएँ 
निकलती है, उसी प्रकार एक झब्द के उत्पन्न होने पर उससे समी ओर अर्यात्‌ दस 
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“दिज्ञाओं में दस शब्द उत्पन्न होते है । उनके अन्तगत प्रत्येक से फिर उप्री प्रकौर दस- 
दस शब्द उत्पन्न होते है। अनन्त आकाश मे इस तरह शब्दघारा उत्पन्न होती है। प्रथम 
आब्दोत्पत्ति स्थान से श्रोता जितनी दूर होता जाता है, झब्द उसे उतना ही अस्पष्द 
सुनाई देता है । इसका कारण यह है कि शब्द के सुनने में दूरत्व प्रतिप्रवन्धक होता 
जाता है। किन्तु दूरत्व की प्रतिवन्‍्धक-झव्ित को दो प्रकारों से अवरुद्ध किया जा सकता 
है। जैसे यदि शब्दघारा को केन्द्रित कर लिया जाय तो दूर से भी शब्र सुना जा सकता 
है। यही कारण है कि टेलोफोन से दूरवर्ती शब्द मी मुना जाता है। ऐसी स्थिति मे 
झब्द-घारा केन्द्रित हो जाती है। यह वात इसलिए मालूम होती है कि टेलीफोन से की 
'जानेबाली बातचीत को बेतार के तार-रेडियो आदि से नद्दी सुना जा सकता है । दूरत्व- 
गत प्रतिवनन्‍्वक-शक्ति के अवरोब का दूसरा उपाय यन्त्रविश्येप है। यही कारण है कि 
'निरवच्छिन्न भाव से शब्दधारा उत्पन्न होने पर भी दूरवर्तती झब्द उक्त यन्त्रो के साहाय्य 
से सुना जाता है। अयवा यह कल्पना की ज। सकदी है कि, इसके मूल मे भी झब्द का 
"कैन्द्रीकरण काम करता है। अर्थात्‌ यन्त्र के सम्मुब् उत्पन्न शब्द से दस-दिगवच्छिन्न 
शब्द उत्पन्न न होकर एकामिमुख अर्थात्‌ श्रोता की ओर ही शब्दवारा चल पडतो है, 

जिससे शब्द स्पष्ट हो जाता है। अन्य बहुत शठद के उत्तादन से तदगत सामर्थ्य का 
'ह्वास अवुक्त नही । 
पूर्वोक्त वोचीत रंग और कदम्वमुझु द-दुष्दास्तों के बीच, कुठ परवर्तों विद्वानों ने 
प्यम को ही उपयुक्त माना है। क्योंकि उक्त मततनुतार उत्पन्न शब्दों को सख्या बहुत 
कम होते से छाघव सम्मावित होता है। परन्तु झददप्राहक यत्रों को ध्यान मे छाने 
'पर द्वितीय मत संगत मालूम होता है। कुछ छोग परवर्त्तों काल में ग्राधोफोत से सजा- 
सीय झब्द सुनने के बारण, शब्द को नित्य स्थावी मानते है। उनका कहना है कि समय- 
समय पर उवत यन्त्र से शब्द की अभिव्यक्ति पर काल मे होती है.। किन्तु शब्द अभि- 
व्यद्ग्य नही हो सकता है, यह बात पहले बतलायी जा चुकी है। रही बात ग्रामोफोन से हु 
सजातीय बब्द-प्रहण की, तो इसक। उपपादन दव्द के अनित्यत्व पक्ष में गी किया 
जा सकता है। मनुष्य आदि का शरीर भी तो एक यन्त्र ही है, उसके साहाय्य से यदि 
आकाश में शब्देत्पादन होता है, तो ग्रामोफोन यन्त्र के साहाय्य से मी हो सकते! है। 
यदि वादक अच्छा हो, तो उसकी कुशछता से वीणा आदि के तारों के साहाय्य से भी, 
पूर्वक्ति शब्द के सजातीय शब्द उत्पन्न होते द्वी है, और सुने ही जादे हैं। वर्ग-नित्यत्व- 
पक्ष में अनुपपत्ति यह प्राप्त होती है कि तव समी वर्ग सब जयह विद्यमान रहेंगे, 
फिर किसी-किपो की ही अमिव्यक्ञित क्यों होगी ? 
कुछ लोग कहते है कि झब्द को आकाश का गुग न मानकर वायु का गुण 
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ययों न माना जाय? इस सम्बन्ध में पदार्यशरास्प्रियों का कहना है कि वायु के गुण 
यावदू-वायुकालस्थायी होते है, किन्तु धब्द ऐसा नहीं है। अतः उसे वायु का गुण 
नही माना जा सकता। बुछ छोग शब्द को पृथ्वी आदि पाँचों द्वव्यों का गुप 
मानते है, व्योकि उनके मत में आकाण से वायु, उससे तेज, उससे जछ और उस्तसे 
प्‌ थ्वी की उत्पत्ति होती है और परवर्ती भूतों मे पूर्व वाले मूत का गुण समाया रहता 

है। क्योंकि परिणामवादी होने के कारण उनके मत में आकाश वायु रूप से परिणत 
होता है, अत कार्य में कारण-गृण का होना आवश्यक है। परन्तु सजातीय द्वव्य से 

सजातीय द्रव्य का आरम्म माननेवाले के लिए केवल आवात् में ही झब्द मानना उचित 

है। शब्द को (१) घ्वनि और (२) वर्ण; इन दो भागों में विमक्त समझना चार्हिए 

चावय के अंश्रमूत क-ख आदि वर्ण है, और तदुमिन्न ध्वनि है। मूदंग आदि के शब्द 

घ्वनिरूप होते हैं । 


कर्म-नरूपणा 
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और गण दो पदार्मा को निर्वेचन हो सपा है। अतः 
अब गर्प्थम कर पदार्थ बक है। जो शत्द जिलसा अधि प्रच" 
लित होता है बह उतला ही अधिश ख्यासक हो जाता है। क्योकि उसके प्रशेयता 
और ख्ोताओं| के, जिन ही प्रथोगक्यरिक परिस्थितियां जलग-नदग रहती है, अन्पपिक 
हो जाने के कारण ऐसे शब्द की शवित विसी्ण हो जातो है, जिसमे आर्द भी अनेबः 
हो जाते है। कर्म झब्द उन्ही में से एक है। एइशवा अरे क़ी-बड़ी उपेय, अजय प्राध्य 
फल का अनायास साध्य आश्रय होता है। जैसे “राम धर जाता है” इस वायय सें- 
“घर' कर्म कहलाता है। ग्पोति' राम के पैरों का गयोग उसे अमायास प्राप्त शो जाता 
है। इसी प्रकार अन्य वाफ़यों में मी समझा जा गकता है । बंयावरण छोग इसी के 
आधार पर कर्म शब्द को परिभाषा बनाते है । बठ़त स्थानों में दर्म धब्द से 'जदुप्टा 
अर्गव्‌ पाप-पुण्य नामक गुण या भाग्य समसा जाता है । 

कर्म बा अर्थ है 'क्रिया'। यद्यपि ऐसा कहना संगत है, परस्तु श्रम का रथान यहाँ 
भी है । परयोकि व्याकरण की परिमावा में घातुओं के अर्थ क्रिया कहलाते है । अतः 
यदि कहा जाय कि क्रिया, वार्म है, तो “जा” घानु वा अर्य ज्ञान भी जो विः एकः 
गुण है, कम कहलाने छगेगा। अत. क्रिया को कर्म कहना कुछ स्ामवः ही है। यदि यह 
बहा जाय कि “करना” कर्म है, दसोरिए सुन्दर आचरण को सुकर्म जौर बसे आच- 
रण वाले को सुकर्मी तथा अनुचित आचरण को दुप्फर्म एच्र उसके कर्ता को दुष्कर्मी 
कहा जाता है । कितु कर्म का यह निर्वेचन भी उतना सुन्दर नदी होगा। क्योंविः 
आचरण मले-बुरे कर्मों को कहा जाता है। इसीलिए आचरण को सदाचरण और 
दुराचरण दो भाणों में विमकत किया ज्यता है। इस निर्वेचन के अनुसार जो कर्म न तो" 
मछा है नरुगा, जंसे बामु, चनस्पति आदि का चलन, वह आचरण शब्द से व्यव- 
हत न होने के कारण कर्म नही कहला सकेगा ! यदि कहा जाय कि 'करना' शब्द" 
करण का अपम्रश है और करण 'कृति' का पर्याय है। अत' “करना कर्म है” इस- 


पिछले प्ररस्णों मे 






























सेक्ता कहा जाय कि चलन! 
चने नही होगा, क्योंकि: चलना 
स्वि; 


» प्रचलन! आदि क्षच्द 
+ टपिय करों को हो हेते हैं। अतः 
सकते । इन दोओ से 


/छ, ईडबर, अदृष्ट, ईशवरेच्छा 3 

"ते इसलिए नही होती कि सभी अन्य लोकसिद्ध तप्नतू का 
को अपेक्षा करके ही समी के उत्पादन करते है, अनपेक्ष मत से नहीं । अन्यथा स 

हि ने लगेंगे डिन्दू सर्वदा सब कार्य होते नही । अतः 

पे कार्यो के अति कारण हो+े 
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भाव से ही अ्वत्‌ छोकसिद अत्य कारणों को अयक्षा बरके ही कारण होते है; 
अनपेक्ष भाव में नहीं । पते. सवोग और विभाग मे प्रति कारण होते पर भी अने 
माव से शारण ने होने के वारण झार, ईश्यर आदि 'बर्म' नहीं बहलाने । 
अब यह प्रश्न उपस्थित होगा है हि उाल सिर चने के अत सार समग्पन या रपन्दः 
रूपी गर्म भी कर्म' मही महला सा.गा । वपोकि वह जयने आशगमन दब्पघ यो 
अरैक्षा करके ही उस द्रव्य मे. झिसी अन्य द्ब्य केर साय सपोग या विमाग गण उत्पन्न 
बारता है। अतः जब यह सथोग और सिसाग के प्रति अनपेक्ष माब से कारण नहीं हुआ 
तो कर्म कंसे बहलाएगा ? 
दूसरी बात यह कि क्रिया की उत्पत्ति के अव्यवतित द्वितवोय क्षम में विमाग उत्पन्न 
होता है, उसके अजभ्यवटित उत्तर क्षम में पूर्ववर्ती गयोग का साथ रोता है। तब 
सदुन्तर क्षण में अस्य द्वन्‍्य के साय सव्ोगस्यरप उत्तर सव्रोग उन्पन्न ह्वोता है। जब 
तक पूर्व वर्तीं सथोग का लाश ने होगा, लब तझ उत्तर संम्रोग हो नहीं खबता। ऐसी 
परिम्यिति में यहू मानना आवश्यर है छि प्रयम उत्पन्न किया पूर्व सथोग के नाश की 
अपेक्षा करके ही उत्तर समोग उत्पन्न करती है । सृतरा कर्म सयोग के उत्पादन में 
सापेक्ष माव से करण होता है, अनपेक्ष माव से नहीं। अत कर्म भी कर्म करो 
कहछाएगा | 
इन प्रश्नों के उत्तर मे पदार्थभास्त्रियों का बहना है कि “संयोग और विभाग 
के प्रति अनप्रेक्ष भाव से कारण द्वोने बाली वस्तु कर्म है” इस निर्वबंचन के अन्दर 
-भनपेक्ष भाव” का अर्थ यह है किः “जो अपने से बाद में उत्पन्न होनेबाली किसी 
भावात्मक वस्तु की अपेक्षा न करे ।” कर्म जिस स्वाोश्नयन्धव्य की अपेक्षा करता है 
वह कर्म से पहले ही उत्पन्न हुआ रहता है । पूर्व कवनानुसार कर्म उत्तर सयोग उत्पन्न 
करने में जिस पूर्व संगोग-नाभ वी अपेक्षा करता है, वह माव पदार्थ नहीं अमाव 
पदार्थ है। अतः उसकी अगेधा करने पर भी उत्तर सयोग को उत्पत्ति में कर्म अपने 
से बाद में उत्पन्न किसी माव वस्तु की अपेक्षा नही करता है । क्योंकि नाश भाव 
पदार्थ नही अमाव पदार्थ है। साराश यहू कि कर्म जिस स्वाश्रय द्रव्य की अवेक्षा करता 
है, बह स्वोत्तर उत्पन्न नही, और जिम स्वोत्तर उत्पन्न पूर्व संयोग-नाश की अपेक्षा 
करता है वह माव नही। अत. कर्म उच्चर सवोग के प्रति अनयेक्ष भाव से अर्थात्‌ स्वोत्तर 
उत्पन्न माव वस्तु की अपेक्षा न रखने हुए कारण होता है, अतः उक्त निर्वचन के 
अनुसार कर्म! कहछाने का अधिकारी है । उदाहरण के द्वारा इस वात को समझा” 
जाय। यथा--बृक्ष को एक शाखा का अन्तमाग दूसरी शाला के अन्तमाग से सयुक्त 
था। हवा चलने से शाखाएँ हिडी, हिलने का फल यह हुआ कि मिली हुई शासाओं 
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के अस्तमाग में परस्पर विमाग हो गया | अछग होने का फल यह हुआ कि दोनों 
शाखाओं में जो संयोग था उसका नाश हो गया ! अन्तर शाखाओं के अन्तमाग 
अलग-अलग अन्‍य जाजाओं से मिल गये । अर्थात्‌ उत्तर संयोग उत्पन्न हो गया। ऐसी 
स्थिति मे हिलना है कर्म जो अव्यवहित उत्तर-क्षण में विभाग उत्पन्न करता है। 
विमागोत्पत्ति के अव्यवहित उत्तर-क्षण में उत्पन्न होनेवाले पूर्व संयोग-नाग की 
अपेक्षा रखकर ही वह अपने उत्पत्ति-क्षण के अनन्तर चतुर्य क्षण में उत्तर संयोग 
उत्पन्न करता है। यहाँ तृतीय क्षण में उत्पन्न होनेवाला पूर्व संयोग-नाश अमाव होने 
के करण भाव मही । इसलिए “स्वोत्तरोत्पन्न भावानपेक्ष” रूप से कम्पत, स्पन्दन 
या हिलाना उक्त निर्वचन के अनुसार कर्म होता है । 
अब एक और प्रइन उपस्थित होता है कि कर्म का उक्त निर्वेचन मानने पर 
संयोगज संयोगस्थल मे ( जिसका विचार गुण नि में हो चुका है ) प्रथम संयोग 
भी कर्म कहलाने लगेगा। वयोंकि वह द्वितीय संयोगरुप कार्य के प्रति अनपेक्ष माव से 
कारण होता है । 
उदण्हरण के द्वारा इसे इस तरह समझा जा सकता है। यथा, हाथ में कम होने 
के कारण पहले मिकट में वर्तमान पुस्तक के साथ उसका सयोग हुआ । अनस्तर 
उसके द्वारा पूर्ण देह के साथ भी पुस्तक का संयोग हुआ । अत. पुस्तक-देहसंगोग 
के प्रति हस्त-पुम्तकसंगोग अनपेक्ष भाव से कारण हो जाता है। इसलिए हस्त-पुस्तक 
संघोग उक्त कर्म-निर्वेचन के अनुसार कर्म कहलाने का अधिकारी है। इसी प्रकार 
“विभागज विभाग-स्थल में प्रथम कारण-मूत विभाग में भी कर्म की आपत्ति होती” 
है । बयोंकि देह-पुस्तकविभाग के प्रति हस्त-पुस्तक विभाग अनपेक्ष भाव से कारण है। 
इसका उत्तर यह है कि “संपोग और विभाग दोनों के प्रति जो अनपेक्ष भाव 
से कारण हो वह कर्म है ” इतना कह देने से द्वी उक्त आपत्ति का वारण हो जायगा। 
वर्योंकि हस्त-पुस्तक-संयोग से देह और पुस्तक का सयोग होता है । यहाँ प्रथम 
संधोग अर्थात्‌ हाथ और पुस्तक का सयोग केवल देह-पुस्तक-संयोग के प्रति ही कारण 
होता है किसी विम्ाग के प्रति नही | अत. वह सथोग और विभाग इन दोनों के प्रति 
कारण नही हुआ | इसी प्रकार हस्त-पुस्तक-विमाग से देह-पुस्तक-विभाग घगे उत्प्ति 
मे प्रथम उत्पन्न होनेवाला हस्त-पुस्तकविमाग केवल देह-पुस्तकविभाग के प्रति 
कारण होता है। किसी सयोग के प्रति नही । यव कि कर्म की परिमाषा में कह दिया 
गया है कि “जो संपोग और विमाग दोतों के प्रति कारण हो ।” 
विपधय गम्मीर होने के कारण थोड़ा और विस्तारपूर्वक समझा जाय । विमागज 
विमाग दो प्रकार का होता है, यथा कारणमात्र-विभागजन्य और कारणाकारण- 
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वविभागजन्य । प्रथम, जैसे--एक पट के प्रति कारण होने वाले दो तन्तुओं में परस्पर 
विभाग होने से उन तन्तुओं के साथ होने वाला आकाश का विभाग । और द्वितीय, 
जैसे पूर्वश्रदशित_ हस्त-पुस्तक-विभाग से होने वाला देह-पुस्तक विभाग । (इनका 
परिवय गुण-निहूपण में दिया जा चुका है।) इन दोनों विभागों के अन्दर तन्तु-तन्तु- 
"विभाग द्वारा तन्‍्तु-आकाश-विमाग के स्थल में प्रथम तन्तु-तस्तु का विभाग डितीय 
सन्‍तु-आकाश-विभाग के प्रति कारण तो है, किन्तु अनपेक्ष भाव से नही । क्योंकि पृ्र- 
'र्ती तन्तु-तम्तु विभाग तब तक उत्तरवर्ती 'तन्तु-आकाश-विभाग' को नही पैदा करता, 
नज्जब तक बीच में किस्ती अन्य भौतिक वस्तु के साथ होने वाले सयोगस्वरूप उत्तर 
सयोग को उत्पन्न न कर छे । क्योंकि सघोग और विमाग दोनों ही एक क्रिपा से उत्पन्त 
द्वोते है, इसलिए उत्तर सथोंग उसके लिए अन्तरंग पडता है | अन्तरग ओर बहिरंग 
में अन्तरग का प्रायम्य छोकसिद् है | अत. बह 'तन्तु-तन्तु-विभाग' तन्तु-आकाथ- 
विभाग को उत्पन्न करने में निरपेक्ष गाव से कारण नही होता । इस तरह तस्तु- 
ततस्तु-विभाग में कर्मंता की आपत्ति नहीं होती । 
इसी प्रकार कारणमात्र-सयोगज सग्रोग-स्थलू में प्रथम सथोग में कर्मता की 
आपत्ति का वारण समझना चाहिए । वहाँ भी प्रइन यह है कि किसी पट के प्रति कारण 
होने वाले दो तन्‍्तुओं मे विभाग होने से “तस्तु-आकाश-विमाग” उत्पन्न होता 
है। उसी प्रकार पट के प्रति करण होने वाले दो तन्तथों में परस्पर मथोग होने पर 
पहदे से कुछ विलक्षण “तन्तु-आकाश-सबोग ” भी अवश्य होता है। ऐसी परिस्थिति 
में प्राथमिक “तत्तु तन्‍्तु संयोग” में कर्मता की आपत्ति हो जाती है। क्योकि सबोग- 
“विभाग के प्रति कारण जो हो, वही है “कर्म”, इस पूर्योवित कम निरवंचन के अनुसार 
उक्त “तल्तु-तन्तु-संपोग” नी परवर्ती तन्तु-आकाश-सयोग केप्रति कारण होता है । 
जब तक “तन्तु-तस्तु-सबोग” नही होता तब नक पूर्बवर्ती तम्तु-अकाश-समोग से 
विलक्षण, अन्य “तन्तु आकाश सयोग” नही हो सकता | सुतरा इस विलक्षण परवर्ती 
“तन्तु-आकाण-संपोग” स्वरूप, कारणमात्र “सयोगज सयोग” के प्रति, कारण होने 
से, “कारणाकारण संयोग” स्वरूप “सन्तु-तन्‍्तु समोग” में कर्मता वी आपत्ति दुनिवार 
ही जाती है । इसका भी उत्तर यही समझना चाहिए कि तन्तु-तन्तु-गबोग तस्तु-आकाशं- 
संयोग के प्रति कारण तो होता है किन्तु अनरेक्ष माव से नही। क्योंकि तन्तु-तन्तु- 
संयोग के अव्यवहित पर क्षण में पट द्रव्य को उत्पत्ति हो चुकती है, तव तम्तु-आकाश- 
संयोग उत्पन्न होता है। क्योंकि पट द्वव्य वी उत्पत्ति अन्तरंग कार्य है जब तक वह नहीं 
हो जाय, तब तक बहिरंग कार्य होते के कारण “तन्तु-आकाश-गयोग” नहीं उत्पन्न 
हो सकता । 
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इतने विवेचन के अनन्तर भी एक विचारणीय वियय अवधिष्ट हैं । कारण- 
सात्र-विमागज विभाग और कारणमात्र-संयोगज संयोग के स्थल में प्रथम विभाग 
और प्रथम सयोग में कर्ता की आपत्ति तो कर्म के निर्वंचन में “अनुपेक्षित माव से” 
इतना और जोइ देने से वारित हो जाती है । परन्तु कारणाकारण-विभागज विभाग 
एूत्र कारणाकारण-संयोगज संयोग-स्थरू में प्रथम विभाग और प्रथम संयोग कर्म 
कहलाने के अधिकारी हो जाते है। वणोंकि ये दोनों कार्यमत परवर्ती विभाग और 
संयोग के प्रति अनपेक्ष माव से कारण है। उदाहरण यया--कोई पुस्तक लेने वी इच्छा" 
से हाथ बड़ाया गया । हाथ उस पुस्तक से जुट गया। यह पुस्तक और हाथ का जुटना 
कारणाकारण-सयोग है । क्योंकि इस संयोग में हाथ देह के प्रति अवयव ( अंश )* 
रूप से कारण है और पुस्तक है उक्त देह के प्रति अकारण । अतः इम दोनों का शुटना,. 
कारणाकप्रण-समोग है । इसके होते ही अव्यवहित-उत्त र-क्षण में उत्तत सयोगस्वरूप 
कारण से देह्‌ और पुस्तक का सयोगस्वरूप कार्याकार्य-सयोग उत्पन्न हो जाता है। 
इसी प्रकार उक्त परिस्थिति के अननतर यदि बह पुस्तक अपेक्षित माछूम नहीं हुईं 
तो हाथ उसे छीडकर हटता है, जिससे हाथ का उस पुस्तक से विमाग उत्पन्न होता 
है। वह विभाग कारणाकारण-विमाग कहलाता है। क्योंकि हाथ देह का कारण और 
पुस्तक उस देह का अकारण है। अतः दोनों का विभाग कारणाकारण-विभाग है । 
इसके तुरन्त अव्यवहित उत्तर क्षण में और किसी की अपेक्षा न करते हुए “देह पुस्तक 
विमाग”” स्वरूप कार्याकार्य-विभाग उत्पन्न होता है। इसे कार्याकार्य विभाग इसलिए. 
कहा जाता है कि देह हाय का कार्य और पुस्तक अकारये है, इन दोनों का यह विभाग 
है। हस्तपुस्तकसंयोग ओर देहपुस्तकसंयोग एक वस्तु नहीं तथा हस्तपुस्तकविमाग' 
और देहपुस्तकविभाग एक वस्तु नही, अपितु कार्य-कारणमावापन्न दो वस्तु हैं।! 
इस वस्तुस्थिति के प्रदर्शन से स्पप्ट हो जाता है कि हस्तपुस्तकसंयोग देहपुस्तक- 
संयोग के प्रति और हस्तपुस्तकविभाग देहपुस्तकविमाग के प्रति अन्पेक्ष भाव से 
कारण होते है । अतः “संबोग-विभाग के प्रति अनपेक्ष भाव से कारण होने वाला कर्म 
है” इस तिर्बंचन के अनुसार देहपुस्तकर्सप्रोग के प्रति अनपेक्ष भाव से कारण हस्त- - 
पुस्तकसंयोग, और देहपुस्तकविमाग के प्रति कारण हस्तपुस्तकविमाग कर्म कहे 
जाने चाहिए । 

इस प्रश्न का उत्तर इस प्रकार है--कर्म की परिमापा ऐसी समझती चाहिए _ 
कि “संयोग और विमाम दोदों के प्रति जो अनपेक्ष माव से कारण हो वह कर्म है” । 
इस निर्वंचन से उपयुक्त प्रइन हल हो जाता है | क्योंकि हस्तपुस्तकसंयोग केवल वेह- - 
पुस्तकमयोग के प्रति कारण होता है. किसी विभाग के प्रति कारण नही होता। वह _ 
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संयोग, विमाग दोनो के प्रति कारण मही बन सका । इसी प्रकार हस्तपुस्तक-विमाग 
केवल देहपुस्तक-विमाग के प्रति कारण है किसी सयोग के प्रति नहीं। वह भी सगोग 
और विभाग दोनों के प्रति कारण नदी बस सका । अत ये दोनों ब में बहछाने वे अधि- 
कारी नही होते है । 
यद्यपि वततमान निर्वेचन के अदुसार कर्म की परिमाया में /अनक्ष भाब से उस 
अश् का वह प्रथ्ोजन नहीं रह जाता जो कि यहा कुछ पहले बतलाया गया है। वोकिः 
इसका अमिप्रेत तस्तु-तन्तु-विभाग सन्तु-आकाश-विमाग ये प्रति ही वारण टाता है 
किमी संयोग के प्रति नही । तन्तु-तस्तु-गयोग तन्तु-आकाश-सय्ोग को हो उत्पन्न करता 
है, किसी विभाग को सही । गहा निर्वचन में कहा जा रहा है कि समोग 
और विमाग दोनों क प्रति कारण होनेवाला कर्म है। अत “अनपेक्ष भाव से" 
इसना। »श ने झहने पर मी “तस्तु-सस्तु-्सथोग” और “"तत्तु-तस्तु-विमाग! 
कर्म नहीं कहे जायेंगे । साराश यह कि “रायोग और विशाग दोनों के प्रति कारण 
होनेवाली वस्तु कर्म है” इतना ही कर्म का निर्वचन किया जा सकता है ॥ तवराषि 
काल और ईश्वर इन दो द्रव्यों में तथा ईदवर की इच्छा, अदृप्ट आदि गुणों में कर्मता 
की आपत्ति के वारणार्य कर्म की उवत परिभाषा में “अनपेक्ष माव से यह अप जोडना 
आवदइयक है । क्योकि वे किसी मोकारय के प्रति छोकसिद्ध दृष्ट कारणों के महारे 
ही कारण होते है, “अनपेक्ष भाव से” नही । 
इस परिमापा में “अनवेक्ष माव से” इसके बदले यह कहा जाय कि “संयोग 
और विभाग दोनों के प्रति असमवायी कारण होने व्ली वस्तु कर्म है”, तो इस हु 
निर्बंचत से भी ईश्वर आदि में कर्मता की आपत्ति वारित हो जाती है। क्योकि 
ईश्वर आदि सभी कार्यो के प्रति निमिच् कारण होते है, असमवायी वगरण नहीं । 
/ असमवायी करण” के अभिप्राय से ही प्राचीन पदार्थश्ञास्त्रियों ने कर्म के 
तिर्बंचन में “अनपेक्षित माव से ' इस अंश का समावेश किया है। समवायी, 
असमवायी और निमित्त इन तीनों कारणों के वीच असमवायी कारण ही अनपेक्ष भाव 
से कारण होता है। अत. यह कर्म का निर्वेचल अब स्थिर रहा कि “सयोग और 
विमाग इन दोनों के प्रति अनपेक्ष भाव से कारण होनेवालली वस्तु कर्म है।” पाठक 
अब कर्म के निर्बचन को मली भाँति पहचान गये होंगे। वर्योकि हिलना, डोलना, 
उठना, बैठना; क्सी प्रकार का मी कर्म होने पर कसी से विभाग और विसी से 
संयोग अवश्य होता है । अतः उक्त हिलना-डोलना आदि सारी क्रियाएँ 
कर्म कहलाती हैं । इसी प्रकार संसार की प्रत्येक क्रिया को कर्म समझना 
चाहिए । 
शक 
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कर्म की विशेषता * 
कर्य की यह सर्वाधिक विशेषता है कि जो व्यवितत तितना अधिक दसका परिचय 





ब्राप्त करता है बह उतना ही अधिक चतुर, ज्ञानी एवं अधिक फड का उपभोवता 
माना जाता है। जो जितना अधिक काम बरना जानता है, छोक में यहू उतना ही अधिक 
प्रशत्षा को पात्र होता है। यदि यह पृष्ठा जाय कि परमेश्यर सब से बड़ा वो है ? 
सी इसका उत्तर यही होगा कि बह इम विश्ञाल् विश्व की रचना के अनुझूल अमंस्ण 
परमाणुओं की फ्रैया-परम्परा को जानने हुए अपनो इच्छा वे! अनुरूप उनश उप 
ओर कर इस कल्पनातीत विश्व की उत्पत्ति, स्थिति तथा छथ करता है। इससे स्पष्ट 
है कि दूसरों की तो वात ही यया, परमेश्वर का परमेश्वरत्व (महत्त्व) भी कर्म पदार्य 
के ऊपर आपास्ति है। ममार में जो प्रत्येक पदार्य विलक्षण, मिद्त दिसाई देता है, 
उसके तात्विक भेद का नियामक मूछत' कर्म ही होता हैं। पया--ुम्हार एक ही 
, मृत्पिष्ठ से क्रम. छोटे-बडे नाना आकार प्रकार हैः बर्तनों का निर्माण वरता 
है। सभी बर्तनों का उपादान मिट्टी एक ही रहती है। फिर आकारमेंद क्यो होता 
है ? दर्मनमेद वयों होता है ? कार्य मेद क्यों होता है ? उत्तर यद्वी है दि वरतनोंके 
प्रति उपादान होनेबादी मिट॒टौ के अवयदों में विलक्षण कम होने है, फलतः अवयबों 
का संयोग विलक्षण होने से उनके आकार अलग-अलग हो जाते है। इसका सरल अर्य 
यह है कि जिस समय मिट्टी से छोटा बर्तन बनाया गया, तव जो मिद्‌दी के अव- 
यों में कम्पनस्वदूप कर्म हुआ था, उसे तोड़कर उसी मिट॒टी से फिर जब बड़ी बर- 
सन बनाया गया, उस समय मिद्॒दी के अवयवों मे कम्पतस्वरूप कर्ण पहल्ले से अन्य 
प्रकार का हुआ। इस प्रकार कम्पन के वेलक्षण्य से अवयवों के संयोग मे वैडक्षेण्य 
हुआ, जिससे वरनन परस्पर भिन्न हो गये । 
यदि गम्भीर विचार करके देखा जाय तो परस्पर में मतमेद रखनेवाले समस्त 
दार्शनिक सिद्धान्त कर्म-पदार्य सम्बन्धी स्वरूप के वैमत्य पर आधारित है। यह सुने 
कर छोगों को आश्चर्य होगा पर वस्तुस्थिति ऐसी ही है। सर्वश्रथम दर्शनों का विभा- 
जम द्वंत और भद्दैत रूप से ही किया जा सकता है। दोनों के अन्दर अद्वँत बाद दो 
प्रकार का होता है; नित्य विनानाइंत और शून्पाईत । में दोनों तत्वतः अजातवादी 
है। किसी प्रकार की क्रिया मानने पर अजातवाद नदी हो सकता । अतः ये दोनों ही 
किसी प्रकार को क्रिया नही मानते । दँतवादी चाहे परिणामवादी हों या आरस्म- 
बादी, दोनों क्िया.को त्तात्त्विक वस्‍्तृ अवश्य मानते है) इसी आधार पद उन 
“जातवाद' ठहर सकता है। इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि द्वैत और अद्वैतवादियाँ 
के मतभेद का साथक 'कर्म' है। इसी प्रकार अद्वैतवाद को उबत दो नेदों में विभवत 
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करने का श्रेय कर्च पदार्थ को द्वी है । नित्य विज्ञानादत मत सें कर्म अतास्विक होते 
पर भी असत्य नहीं माना जाता। इस मत मे राल्य पतरमाविक, ब्यायहारिया और 
प्रातिमासिक रूप से दोन प्रवार का है, इसलिए अनादि अनुमयमसिद्व परिणानी, 
परिगमन और परिणाम का व्यावहारिक सस्य माना जाता है । सूतरा परिणमन रूप 
कर्म व्यावहारिक सत्य गोला है असर्य मही । विन्‍्तू घन्याईन बाद में सस्य का साई 
विनाजन ने होते ये 








कारण बम नि -यरप, असस्य है। अत पर्व अत मत से दस मत 
में वर्म-स्य्रूप की विलशगता स्पष्ट है । 
दैतवाद में परियामवाद, आग्म्मबाद, अनुमववाद, उम्थवाद, चार भाग 
है। दस विभाजन के मूल में मी फर्म! सम्बन्धी मत-वेरम्य हो काम करता है । 
क्योकि मानता है, आरम्म अति उत्पत्तिन्‍्मप 
नही । पिन्‍्लु नव दुसरे छोग ठीझ इसके विपरीत जारम्म अर्थात्‌ उत्पत्ति के मूलबूल कम्पन 
को ही क्रिप्रा मानते है, परिणाम को सदी । अनुमयवादी है धूस्याद्वेतव।दी के 
आतिरिवत सौत्रान्तिक, वे माविक तथा योगान/र । गम्मीर चिल्तन से प्रतीत होता 
है कि ये तीनों बेब ना को कर्म मानते है । इनक दृष्ठिक्रोग यह महदूम होता है 
कि पूर्व स्वरूप के विनाश से उत्तर स्वरूप की उत्पत्ति क्‍या होगी ?ै घट की उत्पत्ति 
मृत्पिण्ड के घ्वंस बे अतिरिवत और क्‍या है ? अत. नाझ् ही परम है, जो प्रतिदाग हुआ 
करता है। उसमे ही कोई उत्पाद भी कह देता है। जैसे गमनशील व्यवित के 
गमने को छक्ष्य कर कोई वहूता है कि अनुक व्यक्ति जाता है, कोर्ट कहता है कि अनुक 
व्यवित आता है। आ(रम्म और परिणाम को अस्वीक।र करने के कारण इन तीनों 
मत्रों को अनुमयवादी कहना स्वामातिक है । 
कितु तीनो के एक वर्गीय होने पर मी परस्पर अछग होते में कर्म का ही विशेष 
हाय है, यया योगाचार के मत में नाझमस्वरूय कर्म मूछनसत्त विज्ञान का आकार 
होता है अतिरिक्‍त कुछ नदी; अन्यया विज्ञानाईतवाद का त्याग करना होगा। इस 
मत का अद्वत मत में समावेश इसलिए नदी माना जा सकता कि यहाँ दाररीर-मेंद 
अपितु एक ही झरीर मे क्षणिक विज्ञानों की एक सन्तत्ति अर्थात्‌ प्रवाह माना 
जाता है । अत, इस मत बसे सजात्तीय अईत्तवादी बाहना होगा । जो मी कुछ हो, यह 
मानना ही होगा कि इस मत में विज्ञान-बाहय पदार्य न मानते के कारण प्रति- 
क्षण होनेवाल[ विज्ञान का नाझ भी तत्त्वतः विज्ञान-बाह्य वस्तु नही किन्तु विद्यान 
का ही आकार होता है। सौत्रान्तिक और वैमाविक बाहयास्तित्ववादी हे; ये 
विज्ञान-बाहय मौतिक परम/णुपुओ्ज के समान, उसके प्रतिक्षण होनेवाले विनाक्ष 
को भी वास्तविक; अतात्विक नही वल्कि तात्विक ही मानते है। इस प्रकार कर्म के 
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सम्बन्ध में योगाचार के मत से इन दोनों का स्पष्ट पार्भत्य है | योगाचार के मत' 
को अईनमत इसलिए नही कहा जा सकता फि इस मत में क्षणिक विद्ञानों की धारा 
स्वीकृत होने के: कारण सजातौय ईत का स्वीकरण अनिवाय हो जाता है। क्षयिक 
विज्ञानों से अतिरिक्त वाहप यह्तुओं की सत्ता ने मानते के गधरण फवड्चित्‌ छोग 
इसे क्षणिक-विज्ञानाईतवाद कह दिया करते हैँ। 
सौत्रान्तिक और वैमाविक मतों का पार्यवय कर्म ये आधार पर यों है कि एक 
के मन भें विज्ञान-वाहय पु्जात्मक वस्तुओं या प्रत्यक्ष स्वीझुत होने के कारण उतत 
बस्तुओं का नाशात्मक कम भी प्रत्यक्ष सिद्ध होता है। परन्तु दूसरे मत में विज्ञान- 
वाहय वस्तुओं का अनुमान मात्र होने के कारण उनका नाझ भी अनुमानगम्य होता 
है, प्रत्यक्षमम्य नही । | 
जैन मत कर्म-स्वरूप के वैलक्षण्य के आधार पर अन्य मतों से इस प्रवार 
पृथक्‌ होता है कि जहां आरम्मवादी परिणमनत्वरूप कर्म नही मानते और 
परिणामवादी आरमात्मक कर्म नही मानते, वहाँ जैन मत सर्वत्र अनेकान्तवादी होने 
के कारण कथडिचत्‌ आररम्म मानता है और कयमचत्‌ परिणमन भी | इस प्रकार 
दो प्रकार के कर्म मानने के कारण यह आरम्म-परिणाम--उम्यवादी बनकर अन्य 
दाभ॑निक मतों से अछूग हो जाता है | 
साध्य और योग दर्शन परिणामवादो हैं, आरम्मवादी नहीं । तथापि पृथर- 
पृथक कर्मस्वरूप मानने के आधार पर इन दोलों को एक-दूसरे से अलग इस तरह 
किया जा सकता है कि जहाँ साख्य परिणमन स्वरूप क्रिया को केवल जड़ के अवीन 
मानता है अर्थात्‌ परिणमन मे प्रकृति का स्वाततन्थ्य मानता है, जीव अववा परमेश्वर 
की अवीज़ता नही मानवता; वहाँ योग दर्भन इससे सहमत न होकर सत्त्व, रज और 
पम.स्वरूप विगुणात्मक प्रकृति के परिणमन को पूर्ण रूप से परमेश्वर के अवीन 
मानता है। दि है 
न्याय, वैशेषिक और मीमांस। दर्शन ययपि परिणाम के अध्वीकार और आस्म्म 
की स्वीकृति के विवय मे एकमत है, क्योंकि स्पन्दात्मक कर्म तीनों के मत में अतिप्रिय 
वस्तु है; तथापि कर्मस्वरूप विलक्षण मनने के आधार पर तीनों एक-दूसरे से 
पृथक्‌ है। क्योंकि नैयायिक पाकज रूप-रस आदि के उत्पत्ति-स्थल में परमाणु पर्यन्त 
का भंग न मानने के कारण परमाणु पर्यृन्त अवयवों में कर्म नही मानते। वैशेषिक छोग 
परमाणु पर्यन्त का भंग मानने के कारण परमाणु पर्व॑न्त से पूज्वे द्रव्य के नाशावुकूछ 
और परवर्ती पक्च घट आदि द्रव्यों के उत्पादानुकूल कर्म अनिवार्य समझते हैं। 
भीमासा दर्शन इन दोनों से इसहिए अछग हो जाता है कि न्याय और वैश्ेेषिक 
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जहाँ महाप्ररूय स्वीकार करने के कारण कमी अत्यन्त कम रहित काछ भी मानते है; 
चहां मीमासा दर्शन सृष्टि को अनादि और अनन्त मानने के कारण कर्म को सदा 
रहने बाला मानता है। साथ ही न्‍्याय-वंगेयिक दर्शन जहां प्रत्येक वाक्य के शाब्दवो व 
में कर्ता को मुख्य बनाकर क्रिया का बोब गौण अर्थात्‌ विशेयग रूप से करने है. 
मीमासा दर्शन ठोक इसके विपरीत कर्ता को गोण अर्थात्‌ विशेष बनाकर उसके 
विगेष्य अर्थात्‌ प्रधान रूप से क्रिप्रा का बोब करता है। जैमे--त्याय-वैशेविक मत 
में “राम जाता है” इस वायय का अर्थ यह होता है. कि “वर्चम(न काछिक गमन क्रिपा 
का आश्रय राम ।” मीमांसा मत में उक्त वाक्य का अर्थ यह होता है कि 'बर्नमान 
कालिक रामकत्‌ क गमन ।” 
इस प्रकार विचार करने पर यह स्पप्ट हाता है कि कर्म में ही ऐसी विशेत्ता 
है कि वह अपनी विलक्षणता के आबार पर समी अस्तिक और नास्तिफ दर्भतों का 
पार्थवय-सम्पादन करता है । 
ऋतु परिवर्तन भी कर्म का एक विशेय कार्य है। प्रत्येक प्राणी यह्‌ अनुमब करता 

है कि समानकालिक व्यववान के पश्चात्‌ सर्दी गरमी आदि विभिन्न प्रकार की भौतिक 
परिस्थितियाँ क्रम. आती रहती है । इन भोतिक परिस्थितियों का ही नाम है 
“ऋतु-परिवर्तन”, जिसका कारण मूलत. कर्म है। क्योंकि जब हिमात्मक जलीय कणों 
की गति अधिक हो जाती है, तो सर्दी हं।वी है। जब इसी प्रकार तैजस कण अधिक 
मात्रा में गतिशील होते है तव गरमी हूं। जाती है । जलीय या तेजस कणों का गति- 
शील होना एक प्रकार का कर्म ही है । अत ऋतुपरिवर्तन भी कर्म का ही परिचायक्र 
है। यद्यपि वसन्‍्त आदि ऋतुएँ छः मानी जाती है परन्तु विचार कर देखा जाय ती 
गरमी और सर्दी दो ही ऋतु है। दोनो के अन्दर एक-एक “त्रिक' अर्थात्‌ तीन की 
समप्टि है। इस प्रकार दो।वो त्रिकों की मिलित संख्या छ हो जाती है। इसलिए वर्य 
को उत्तरायण तया दक्षिणायन दो भागों में मी विमकत किया जाता है और इस 
विभाजन का मूल सूर्य की गति है । क्योंकि जब आशतेय कोयामिमु सू्थदिय हं।ता 
है तो दिन छोटे होते है, तव उन छः मासों का कालछ दक्षिगायन कहलाता है; और 
सूथोदय जब ईशान कोणाभिमुस होता है, तव दिन बडे होते है ओर इन छ मदीवों 
का काछ उत्तरायण कहछाता है। अतः यह स्पष्ट है कि ऋतुओं का विभाजन सूर्य- 
गति एवं जलीय छीत कणों तया तैजस कणों के स्थान(न्‍्तरण वएडी गति पर अवलम्बित 
है । इस प्रकार ऋतु का विभाजक उस विभिन्न आणविक परिस्थिति को मानना 
पड़ेगा जो भौतिक अणुओं के परिस्पन्दात्मक कर्म के अतिरिक्त और कुछ हू। ही नही 
सकती । 
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परिणमन भी परिस्पन्द ही 
अनेक जगह “कम के विशेषण रुप में 'स्पदात्मका, परिस्पर्दात्मक आदि 
शब्दों का प्रयोग किया जाता है, इसफा अर्य यह नही है कि सपस्‍द के अतिरित 
कोई अछग परिणमनस्वरूप मी कर्म होता है, विस्तु यह आशय है कि सभी तरह के 
कर्म अर्थात्‌ परिणमन स्पन्द ही हैं । परिणामवाद के सम्बन्ध में यह अच्छी तरह 
समझ छेना चाहिए कि परिणमन कोई स्पतद से अतिरिक्त कर्म नहीं, बह मी वम्प- 
नात्मक ही है। परिणामवादियों के लिए सर्वाधिक सुन्दर परिणमन का उदाहरण 
है तरन दूध था जल का जमकर दही या वरफ वन जाना। वे सोचते हैं कि दब और 
जल के अवयव परस्पर मंयुवत हो जाते हैं,सावधानतापूर्वक देसते हुए भी कोई उनमें 
किसी आगन्तुक कारण को नहीं देसता जिससे यह कहा जाय कि इस फोरण से यहां 
दही और बरफ का आरम्म हुआ है। उनमें कोई नवीन संयोग नही होता है जिसके 
लिए उनके अवमवात्मक कणों मे नवीन कम्पनात्मक कर्म माता जाय। सुतरां यह 
मानना होगा कि वह आरम्म का दियय बिल्कुल नही है, आरम्मवादी भी वहाँ आरस्म 
नहीं कह सकते । उन्हें थहाँ परिणमन नामक स्पन्दात्मक व्यापार मानना होगा ! 
इसलिए अन्य स्थलों में मी परिणमन ही मान लेना चाहिए, आरम्म नही । आरम्म 
नही मानने का अर्य है परिस्पन्दात्मक कर्म नही मानना । 
परूतु गम्भीर माव से विचार करने पर वहाँ भी अदयवों में कम्पनात्मक कर्म 
मानना होगा। बयोंकि यह प्रत्यक्ष सिद्ध है कि दही होने से पहले दूध अपने आश्रय पात्र 
के जितने स्थान को घेरता है, जम जाने पर दही उस पात्र के उतने स्थाव को नही 
घेरता । किसी पात्र मे दही जमाने के लिए हम पूर्ण रूप से दब भर देते है, फिर भी 
जमकर दही हो जाने पर वह पात्र ऊपर से कुछ खाली हो जाता है। अत. यह मातना 
होगा कि दुःघावस्था में जो अवयवों के संयोग थे, अब दही हो जाने पर वे संयोग नही 
रहे । अब उन संयोगों से विलक्षण अवयवों के संयोग हो गये है। पहले के संयोग 
विरल थे बाद के संयोग घन है। ऐसा न माना जाय तो दूध की स्थिति मे मी काठिन्य 
की और दही की स्थिति मे तरछता की प्रतीति होनी चाहिए ) अत. यह भी मानना 
ही होगा कि विमिन्न प्रकार के संयोगों के लिए अवयवों में कम्पन मी अलग-अडग 
होते है, जिनसे संयुक्त होकर दूध से भिन्न दही बन जाता है। सुतरा दही या वरफ 
के उदाहरण मे वस्तु का परिणाम न होकर आरम्म ही होता है। जैसे कि रई जब तक 
धुनी नही जाती तब तक बृहदाकार रूप से वह नही देखी जाती और घुनी हुई झई 
जब सक किसी गुझ्तर वस्तु से दवायी नही जाती तब तक वह छोटे परिमाण में नहीं 
देंखी जाती । उसमें कोई अन्य अवयव वाहर से नही आते, उन्ही अवयवों में नवीन 
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कम्पनात्मक कर्म होता है और नवीन संयोगों के कारण उन्ही अवयवों के होते हुए भी 
परिमाण बदल जाता है| घुनते समय रूई के अवयवों में कम्पन स्पप्ट दिसाई देता 
है। कम्पन से पूर्ववर्ती कौर उसके फलस्वरूप परवर्ती परिमाण अलग-अलग होते है, 
यह भी प्रत्यक्ष सिद्ध है। बिना आश्रय नप्ट हुए परिमाण-गुण कमी नप्ट नही होता 
और नवीन वस्तु बने बिना नवीन परिमाण उत्पन्न भी नही होता; यह गुण-निरूपण 
में वतलाया जा चुका है। ऐसी परिस्थिति में यह मानना अनिवार्य हो जाता है कि 
बिना धुनी और घुती हुई रूई एक वस्तु नही, दो वस्तु है। जब घुनी हुई रूई मे इस प्रकार 
ओऑरम्म८८द सिद्ध हो गया तो दूध से अलग दही और जल से अछूग बरफ की उत्पत्ति 
होने में कोई सदेह नही रह जाता | अत ऐसा कोई मी उदाहरण उपस्थित नहीं किया 
जा सकता जहां आरम्मवाद से आक्रान्त न होते के कारण तदतिरिक्त परिणामवाद 
दिखाया जा सके। इसलिए यह मानना अनिवार्य हो जाता है कि परिणमन कोई आरम्भ 
से अतिरिकत व्यापार नही, अपितु आरस्म का ही एक मेद है। मेंद कहते का तात्पर्य 
यह है कि जहाँ उत्पाद द्रव्य के उत्पादक अवयवों में होनेंवाली क्रिप अस्पप्ट होती 
है वहाँ छोग द्रब्यास्म्म को परिणमन कह देते है । 
आरम्मण और परिणमन में अन्तर यह है कि कित्ती वस्तु की उत्पत्ति 
के अनुकूल क्रिपा-सनन्‍्तान के अन्दर प्रयम-क्रिया आरम्भ कहलाती है, और प्रथम से 
लेकर उस वस्तु की उत्पत्ति के अव्यवहित पूर्ज क्षण पर्यन्‍्त होनेवाली अन्तिम क्रिया 
तक का क्रिपा-सन्‍्तान 'परिणमन' कहलाता है । 
उत्पत्ति और नाश कर्म नही 
कुछ लोग किसी भी वस्तु को उत्पत्ति को परिस्पन्द रूप कर्म समझते है। परन्तु 
बस्तुस्थिति ऐसी नदी है। उत्पत्ति परिस्पन्द नही है, किन्तु वह प्रयम क्षण के साथ 
होनेवाला उस वस्तु का सम्बन्ध मात्र है जिसे कि उत्पत्ति कहा जाता है। उदाहरण 
के द्वारा उसे इस प्रकार समझ सकते है, यया जिन तस्तुओं से कपडे की उत्पत्ति होने 
बाली है उनमे परिस्पन्दात्मक कर्म उत्पन्न होने से तन्‍्तुओं का परस्पर सबोग होता 
हैं, उसके अव्यवहित उत्तर क्षण भे कपडे की उत्पत्ति होती है। अर्यात्‌ कपडे के साथ 
उक्त क्षण का सम्बन्ध होता है। सारादय यह हुआ कि किसी भी जन्य वस्तु के अस्तित्व- 
काल रूप से ज्ञायमान क्षणों के अन्दर सर्वत्रयम क्षण के साथ जो उस वस्तु का सम्बन्ध 
होता है वही उस वस्तु की उत्पत्ति है। इसे ही उत्पाद आदि शब्दों से भी कहा जाता 
है। उस क्षण के साय होनेवाला उस वस्तु का वह सम्बन्ध चलन रूप नही जिसमे उसे 
कर्म था क्रिया कहा जाय । 
लोक में साघारणतया उत्पत्ति को क्रिया समझते का कारण यह है कि उक्त 
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प्रयम क्षण के साथ वस्तु का सम्बन्ध तव तक नहीं हो सकता जब तक उस उत्ताय 
” वस्तु के अवयवों में चलनात्मक कर्म नही होता | फछत: उसके मूल में क्रिया का 
होना आवश्यक होने के कारण छोग उस प्रथम क्षण के साथ -होवेवाली सम्ब्- 
स्वरूप उत्पत्ति को भी कर्म समझ छऊेने है 

इसी प्रकार किमी वस्तु के नाझ को मी क्रिया समझना मूल है । वह क्रिया नही 
किन्तु एक प्रकार का अमाव है। इसका विश्ेय रूप से विवेचन अमाव पदार्थ के विवेश्न' 
के अवसर पर किया जायगा। उत्पत्ति के समान किसी वस्तु का विनाश भी तब 
तक नही होता जब तक उस वस्तु के अवयवों में विमाग के अनुशूछ कम्पन ज़ही 
होता । अत नाझ को मी कर्ममूछक होने के कारण छोग क्रिपा समझनें की मूठ 
करते है। के 
छ' प्रकार के भाव-विकार 

कुछ लोग जन्य वस्तुओं में क्रश' छः प्रकार के भावात्मक अर्थात्‌ क्रिपात्मक 
विकार या अवस्था मानते है, यथा (१) उत्पत्ति, (२) स्थिति, (३) वृद्धि, (४) 
परिणाम, (५) अपक्षय और (६) नाझ । उनका कहना यह है कि किसी भी जत्य 
वस्तु में ये छः प्रकार की क्रियाएँ अवश्य होती है! उदाहरण के लिए शरीर को ही 
ले लिया जाय | प्रयमत' उसका जन्म अर्थात्‌ उत्पत्ति होती है! फिर- बह स्थिर 
सत्ताशील होता है अर्थात्‌ उसमे स्थिति की क्रिया होती है, फिर, वह बड़ता अर्थात 
उसमे वृद्धि-क्रिया होती है। अनन्तर उसमें वृद्धि की पराकाप्ठास्वरूप परिणति अर्यात्‌ 
परिपकक्‍्वता होती है, जब कि उस क्रिया के कारण वह परिणत अर्यात्‌ परिपक्व कहे 
लाता है। इसके बाद उसमें अपक्षय अर्यात्‌ हास शुरू हो जाता है, अनन्तर नाग हो 
जाता है, वह मर जाता है। यह प्रत्यक्ष सिद्ध है। विचार करके देखने पर छोटी से 
लेकर वडी-सें-वड़ी जन्य वस्तु मे ये छ प्रकार की क्रियाएँ मान्य है। परन्ठु गम्भीरता- 
पूर्वक विचार करने पर यह कथन युक्त नही प्रतीत होता। क्योकि प्रथमतः उक्त 
छ विकारों को (१) उत्पत्ति, (२) स्थिति और (३) नात में ही गता्थ कर सकते 
है। वृद्धि या परिणाम तब तक कमी नही हो सकता जब तक उसके आश्रय रूप से अभि- 
प्रेत वस्तु के अवयवों गे संयोगानुकूछ किया न हो । ऐसी स्थिति मे इन दोनों को अनो- 
थास उत्पत्ति के अन्तर्मुकत किया जा सकता है । इसी प्रकार ह्वास रूप अपक्षय तब तक 
कभी नही हो सकता जब तक उसकी आश्रयरूप वरतु के अवयवों मे विभाग के अनु- 
फूल क्रिया न हों और तत्पयुक्त उस वस्तु के आरम्मक श्रावत्तन सयोग का नाई नही । 
आ।रम्मक समोग का नाश होने पर उस वस्तु का नाश अवश्यम्मावी होगा । कपडे क्के 
अवयव तन्तुओं को अलग-अलग कर देने पर क्या कमी कपड़ा रह सकता है, नही; 


कर्मे-निरूपण १६९ 


सका नाश होगा ही। अत अपक्षयस्वरूप ह्वास नाश में ही अन्तर्मुकत हो जाना है। 

इन तीनों के अन्दर मी उत्पत्ति और साझ दोनों कर्म नही है, यह वात अमी 
'विंशद रुप से बतरायी जा चुकी है। रही स्थिति, बह भी कर्म नही है। क्योंकि किसी 
जन्य वस्तु की स्थिति उसमे हंनेवाले “काल-सम्वन्ध” के अतिरिक्त और कुछ 

डी होती । अर्थात्‌ प्रथम क्षय और अन्तिम क्षय दोनो को छोडकर उन के बीच में 

हनेवाके एक या एकाविक क्षणों के साथ तद्वस्तुगत सम्बन्ध को ही उस वस्तु की 
स्थिति कहते है। प्रयम क्षण बादे सम्बन्ध के समान यह मध्य क्षणों कया सम्बन्ध भी 
चलनात्मक कर्म नही हे। सवता। अत स्थिति को क्रिया नही कहा जा सकता। सुतरा 
उपत छा. प्रकार के भाव-विंकारों को कर्म नहीं मानना चाहिए । 
धात्वथ्थं मात्र कर्म नही 

कुछ लोगों का कहना है कि कर्म क। अ|क/र उतना सऋचित नही मानवा चाहिए 
जितना कि कुछ लोग समझते है। उनका विचार यह है कि जितने भी धातु शब्द 
है, अर्यात्‌ व्यावहारिक घब्दों के अवियोज्य मूलउत्वात्मक शब्द है , वे सवया निरवयव 
होते है। जैसे 'मू', 'अस्‌' आदि समी संस्कृत घातु क्रियावाची हैं। क्रिया, कर्म, चेप्टा 
आदि झब्द पर्याय है। फलत यह सिद्ध होता है कि समी घावुओं का अरय॑ कर्म है। इन 
लोगों के कथन का चिन्तन यदि और गम्भीर भाव से किया जाय तो यह प्रकट होता 
है कि स्फोटात्मक शब्द एक और अखष्ड ब्रह्मस्वरूप है, जो जगत का मूल कारण है। 
उसी का परिणाम समस्त घातु है, जिनका अये सारी क्रियाएँ है। शब्द और अर्य तत्त्वत 
भिन्न नही अपितु अभिन्न है। उन मीलिक घानुओं से ही कुरू व्योवहारिक शब्द 
निष्पन्न होने है, जो प्रतीति-मात्र-शरीर, अर्थात्‌ प्रातिमासिक होने के कारण 'प्रत्यय' 
कहलानेवाले करिपत झब्दो के साथ उन धातु शब्दों के सयोजन से विभिन्न हो जाते है। 
अतः क्रियार्थंक घातु झब्दों से निप्पन्न होने के करण समग्र व्यावहारिक दब्द क्रिया- 
काचक है। मूलते' सभी व्यावहारिक शब्द योगिक हुआ करते है। किन्तु निश्चिचत अर्थों 
में अति प्रसिद्ध हो जाने के कारण जब व्यवहर्ता उनके घटक प्रकृति-प्रत्यय के अनु- 
सन्चान की अपेक्षा न करतें हुए उन्हे उपयोग में छाने रूगते है तो वे ही शब्द 'रूढ' हो 
जाते है। इस प्रकार व्यावहारिक शब्द मूलत. क्रिपार्यक घातु से निः्पन्न होने के कारण 
क्रियाबाचक है । उनके अर्थ क्रियाएँ है । इस प्रकार उस स्फोटात्मक निरवयव एक 
शब्देनब्रह्म का कार्य समभ्र जगत व्यवहारदृष्टि से क्रिया अर्थात्‌ कर्म है। इग रीति से 
उपादान-उपादेय के सजातीयतामूछक अमेद के कारण समग्र जगत्‌ सर्वमूलमूत 
स्फोटात्मक ब्रह्म से अभिन्न है । इसलिए शब्दाद्वैतवद सुसंगत है । 

यही कारण है कि ये शब्दाइंतवादी “सत्‌” रूप से लोक-व्यवहृत द्रव्य, गुण 





जठमं, 
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भर कर्म इन तीनों के बीच व्यावहारिक दृष्टि से द्रब्य और गुण का तो परम्पर में 
भेद मानते है, किन्तु चलनात्मक क्रिया को अतिरिक्त नही मानते; कहते हैं कि वह 
गुण ही है। अभिप्राय यह है कि मूलमूत स्फोटात्मक शब्द जो कि बह है, सवका उपा- 
दान होने के कारण वही द्रव्य अर्थात्‌ मुख्य है और अन्य समी उसकी अपेक्षा से 
अग्रधान हो जाने के कारण गुण है। सुतरा द्रव्य और गुण के अतिरिक्त तीसरा सत्‌ 
तत्त्व अलग नही है। उक्त विचार के अनुसार समी द्रव्य और गुग क्रिया हो जाते 
है। अत. इस मत में अलग प्रवान रूप से कर्म का उल्लेख ठीक ही अनुचित हो 
जाता है, अस्तु । 
यह मत इसलिए उचित नही प्रतीत होता कि आसस्तिको का कोई भी अद्वैतवादी 
विचार वेद के प्रमाण से ही सिद्ध होता है, क्योंकि अन्य प्रमाण, विशेषत: प्रत्यक्ष 
उसका वावक है । और वेद उस अद्वत तत्व को “अ-शब्द” अर्थात्‌ झब्द से अन्य वत- 
छाता है, शब्दस्वरूप नदी । स्फोटात्मक शब्द का खडन गुण-निहूपण में किया जा 
चुका है। मुख्य वात यह है कि चलन स्वरूप क्रिप्रा को गुण इसलिए नही माना जा 
सकता कि गृण उस वस्तु को कहा जाता है जो अपने आश्रय को अपने सम्बन्ध से 
पू्वापिक्षया उत्कृष्ट प्रतीत करा सके | यह बात पहले बतलायी जा चुकी है| कोई 
भी परिस्पन्द स्वत नतों अच्छा है और न बुरा, यह बात विशेत्र रूप से आगे बतलायीं 
जायगी । ऐसी स्थिति में कर्म अपने आश्रय के उत्कर्य का आधायक नहीं कहां जा 
सकता, फिर वह गुण कंसे कहला सकता है। साय दी इस मत के अनुसार जब कि सभी 
शब्दों के अर्थ कर्म हो जायेंगे तव तो स्फोट झब्द-ब्रह्म रूप द्रव्य और क्रिया के सिवा 
और कुछ रहेगा ही नही । सुतरा क्रिया उस स्फोट को किससे उत्कृष्ट समझा संकीर्गी, 
जिससे बह गुण कहछाने लायक हो। यदि यह कहा जाय कि अपनी उत्पत्ति से पूर्व 
निष्किय स्फोट की अयेक्षा अपनी उत्पत्ति के बाद वाले सक्रिय स्फोट को क्रिया भिंश् 
बतलाएगी; तब तो अद्वैत नब्ट हो*जायमा । साथ ही क्िय्रा की उत्पत्ति मानी भी नदी 
जा सकेगी, क्योंकि उत्पत्ति भी तो इस मत मे क्रिपरा ही होगी। क्रिया में क्रिया या 
गुण मे यूण का अस्तित्व मानना सगत नही होता। सर्वाविक विवेचनीय यह है कि प्रकृत 
कर्म का स्वरूप जिस प्रकार निर्णीत हो चुका है, तदनुसार समी धातुओं का अर्य कर्म 
“ कहलाने का अधिकारी नही होता है। “चल”, “स्पन्द” आदि कत्तिपय चलनवाचो 
घातुओं को छोड़कर अन्य घातुओ के अर्य क्या कमी सयोग और विमाग पैदा कर सका 
है ? नहीं। अतः यह मानना होगा कि समी घातुओं के अर्थ क्रिया अर्थात्‌ कर्म नही हो 
सकते। समस्त घात्वयों को क्रिया या कर्म कहना अपनी स्वतन्त्र परिमावा करनी 
मात्र है। 
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त्रियादंतवाद 
मास्तिक दर्शनों के ज्ञानाओं को यह मठझी भौति मालूम है कि महायान बौद्ध 
शासा के असदर योगाचार सम्प्रदाय बहुन बड़ा है एवं इसमे क्षणिवः विज्ञान ही 
तत्त्व माना जाता है, जिसके अनुसार प्रत्येक क्षण मे प्रत्येक बिज्ञान का विनाश हाता 
गहुता है। सण्दन-मण्दन की बातों को अलग रसकर तटस्थ रूप से गम्मीसरतापृवत 
इस भत के ऊपर दृष्टिपात किया जाय सो प्रतीत होता है झि यह एक प्रकार का क्रिया- 
दतबाद अपने दृष्टिकरोश् मे उपस्थित किया गया है। वयोकि इस मत में सारय के प्रति- 
ध्षण भावी परिणमन के समान प्रतिक्षण में विज्ञान का निरस्वय स्वॉोमादिक बिनाश 
ही माना जाता है। इससे स्पष्ट है कि जैसे सारय परिणमन के अतिरिवत किसी प्रकार 
की क्रिया नहीं मानता, उसी प्रकार इस मत में मी विनाश के अतिरिवत और कोई 
क्रिया हो ही नही सवसी, और बिज्ञान से अतिरिवित कोई वस्तु न मानने के वारण 
बहू विनाश और विनान एक ही तत्त्व हो जाता है। फलत विज्ञान बहना या विनाश 
कहना एक ही जैसा है। जब कि इस प्रकार विन्नान मी क्रिया हो गया नो विज्ञानाईत- 
बाद या क्रियाईतवाद कहता समान हो जाता है । विनाध को क्रियास्वरूप कुछ ब्रह्मा- 
दतबादी येदास्तियों ने भी माना है । 











मांग्य के केबल परिणमन के समान इस सिद्धान्त में भी केवल विनादश-क्रिया 
मानना इस युवित से भी संगत हो सकता है कि घट-पट आदि की बाहय सत्ता को 
लेकर देखा जाय तो इस मत मे पूर्व आकार का विनागर ही उत्तर आकार का उत्पाद 
होता है। मृत्पिण्ड का बिनाण ही घट का उत्पन्न होना है। फलत उत्पत्ति नाश से 
अतिरिक्त नही हो सबती । जैसे किसी गमनशील व्यक्ति के एक ही यमन को लेकर 
अग्रवर्ती पुर्य कहता है कि “अमुक आ रहा है” और उसके पीछे रहनेवाला कहता 
है कि “बह जा रहा है।” उसी प्रकार एक ही नाश क्रिया को लेकर कोई कहता है कि 
मृत्पिण्ड नष्ट हो रहा है और कोई कहता है कि घट उत्पन्न हो रहा है। इस प्रकार 
उपर्युक्‍तत मत में विनाश के अतिरिवत कोई अन्य क्रिया नही रह जाती और प्रत्येक 
क्षण विनाद्-क्रिया से आक्रान्त रहता है। वह विनाश तत्वत विज्ञान ही है, फिर 
क्षणिक-विज्ञानाईतबाद को क्रियाईतवाद कहने में वाधा ही क्या रह जाती है ? प्रत्येक 
विश्ञान-सन्तान के अन्दर विज्ञानों के असस्य होते हुए भी इसे अद्वेतवाद इसलिए कहा 
जाता है कि समी विज्ञान या क्रिपाएँ सजातीय है विजातीय या विश नही । 

परन्तु बिनाण क्रिया नही, वह एक प्रकार का अमाव है। इसका विवेचन आगे 
अमाव प्रकरण में किया जायगा । अतः इस प्रकार का क्रियाहतवाद नहीं माना जा 
सकता । कर्म की विशेषता तो सर्वेधा वाउछनीय और निविवाद है । क्योकि प्रत्येक 
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फ्ोत्पाद की आधार-शिला यही है। परन्तु ऐंगी बिगेवता कबमपि बास्छवीय नहीं 
कि बह अत होने के कारण निष्फ्द हो जाय। किया से क्रिया कवण्चितु स्रीगत 
होने पर भी क्रिया को कोर्ट क्रिया के लिए ही सदी चाद सबता । 
ज्ञान और ध्यान क्रिया नही 
कुछ छोग विशानाईत ने मानफर बोहय बस्सु की सास्तबिवः साला मानते हुए 
भी कहते है कि ज्ञान एक प्रकार की आन्‍्तारिक क्रिया है। कुछ अन्य लोग इसके विरदध 
इस प्रकार कहने है कि क्रिया उस बस्तु का माम है जो विल्टुछ कर्ता के अबीन हुआ 
करती है। अर्थात्‌ जिसका होना-न-दोना या बिपरीत साथ से होना वर्ता की इच्छा 
पर मिर्मर रहता है । जैसे कोई व्यविन चाहे तो की जा सकता है और न चाहे तो 
नहीं जा सकता । चाहे तो पैदल जा सकता है और यह चाहे तो किसी वाहन पर बैठ 
कर जा सकता है। इस प्रकार विल्फुल कार्त्ता की इच्छा के अबीन होने के कोरण गसने 
अर्थात्‌ आना-जाना 'क्रिया', 'कर्म' आदि कहूखाता है। इसी प्रकार समी क्रियाओं वा 
यह लक्षण देसा जा सकता है। परन्तु ज्ञान अर्थात्‌ अनुमव ऐसा नही है, बह तो वस्तु 
के अधीन हुआ करता है, बयोंकि किसी छम्बी बस्तु को कोई यह चाहे कि मैं इसे गोल 
देसूं तो कमी नही देस सकता। बह उसे रूम्बी ही देस सकता है । अतः देसना ह्यी 
ज्ञान उकस कर्म की परिभाषा के अनुसार क्रिया नही हूँ। सकता । 
यह ध्यान रखने की बात है कि ये दार्शनिक छोग साक्षात्कारस्वरूप अनुमवात्मक 
ज्ञान को क्रिया न मानते हुए भी उसी के अन्य भेद 'ध्यान' को क्रिया मानते है। ईवका 
कहना यह है कि ध्यान तो ठीक ही क्रिया है। क्योंकि वह घ्याता की इच्छा पर विलूर्ट 
ननिर्मर रहता है। किसी ज्ञान को कुछ काछ तक धारावाहिक रूप में अवत्‌ 
निरन्तर भाव से दुहराना ही ध्यान है । यह दुहराना बिल्कुल ध्योता ब्यकिति की 
इच्छा के ऊपर आधारित है, वह जंसे चाहे वैसे उसे करे । इस तरह ध्यान की उपर 
परिभाषा के अनुसार क्रिया मानना चाहिए । 
परल्तु ज्ञान चाहे वह साक्षात्कारात्मक हो या अन्य, एक प्रकार का गुण है, यह 
पहले कहा जा चुका हैँ । अतः ध्यान या उससे अतिरिक्त किसी भी प्रकार के ज्ञान 
को कर्म नहीं माना जा सकता । है 
यहाँ जो क्रिया की परिमापा की गयी है वह भी इसलिए अमंग्रत है कि तव तो 
चट-पढ आदि वस्तुएँ मी कुम्हार-जुलाहे आदि की इच्छा के अनुसार उत्पन्न होते के 
कारण क्रिया या कर्म मानी जायेंगी। किन्तु विज्ञ लोग घट-पठ आदि में होनेवाले चलने 
को कर्म मानते है, चलन के आश्रय में होनेवाले घट-पट, लता-बृक्ष आदि को कमी 
कोई कर्म नही कहता, क्रिया नही कहता, चलन नही कहता, स्पन्दन नही कहता । 
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अत: ध्यान या उससे अन्य किसी भी प्रकार के ज्ञान को कर्म पदार्थ मंदी माना जा 
सकता। ज्ञान मन की क्रिया से आत्म-सथोग के द्वारा जन्य है किन्तु कर्म ऐसा 
नही है। 
गति-विश्वम 
-. विश्रम अर्थात्‌ भ्रमात्मक ज्ञान समी वस्तुओं का हो सकता है और समय-समय 
पर होता ही रहता है। किन्तु गति-विश्यम अर्थात्‌ क्रिप्रा का श्रम अपना एक सास 
स्थान रपता है। यह्‌इसलिए कि अन्य प्रकार के म्रम-प्यल मे आरोप्य वियय तथा उसके 
आधार इन दोनो का किसी स्थल में विपरिवर्तन मी है। जया करता है। यथा--कह़ी 
यदि दूर से रॉंगे को चाँदी समझ जाता है तो अन्यत्र उसके ठीक विपरीन चांदी को 
भी रॉगा समझा जाता है। कमी माछा को यदि सर्थ समझा जाता है नो कमी सर्व 
को भी माला समझ लिया जाता है। किन्तु कर्म के ख्रम- स्थल में ऐसा बेपरीत्य 
नही देखा जाता | अर्थात्‌ सिष्क्रिप आधार में क्रिया का आरोप तो होता है, किन्तु 
फ्रिया को आधार वनाकर किसी अन्य वस्तु क। आरोप नही देख जाता । इसके 
अतिरिक्त एक विशेयता यह भी है कि क्रिया का भ्रम निष्क्रिय वस्तु में प्राय, तमी 
हुआ करता है जब कि कोई गतिशील द्रव्य भी उस निप्करिप द्रव्य के साथ देखा 
जाता है । उदाहरण अनेक है--यथा वायुवेग से गतिशील मेब को देखने हुए व्यवित 
क। चन्द्र-विम्ब विपरीत गति से भागा जाता-स। दिखाई देता है। गतिशील नौका, 
रेल आदि पर आहढ व्यक्ति को अगल-वगल के गृह-वुक्ष आदि गतिदीन द्रव्य 
विपरीत भाव से दौडे जाते नजर आते है। अँधेरे मे दीप आदि एक ओर से दूसरी 
ओर छे जाते समय अंधेरा विपरीत भाव से गतिगीछ दिखाई देता है । गति-विश्रम 
के इन उदाहरणो को ध्यान में छाने पर यह एक और विशेजता दीख पड़ती है कि अन्य 
विभ्रमस्थल में जहाँ कि आरोप्य घर्म वाला और आरोप का आधार दोवों ही देखे 
जाते रहते है, आंख के सन्निक्ृप्ट ही रहते है; वह व।स्तविक आरोप्य धर्म जैसा होता 
है वंस। ही अन्य निकटवर्ती में आरोपित होता है। यया स्फटिक के पास देखा गया 
पुष्प यदि लाल रहता है तो स्फटिक भी लाल दिखाई देता है, हरा पीछ। नदी । किस्तु 
गति-विश्नरम स्थल में ऐसी बात नही है। गाड़ी यदि जाती रहती है तो अ(रूड व्यक्ति 
अगल-बगल के गृह-बुक्ष आदि मे जाने का आरोप न कर आने का आरोप करता है, 
“गृह-पेड आदि आ रहे है” ऐसा समझता है, “गृह-पेंड़ आदि जा रहे है” ऐसा नहीं। 
अर्थात्‌ गति में वैपरीत्य का भान होता है । यद्यपि यह बात सही है कि आना और 
जाना दो क्रियाएँ नही होती । एक ही गमन को लदेय करके विभिन्न व्यक्तियों द्वारा 
“अमुक जाता है” और “अमुक आता है” ये दोनों ही ज्ञान तथा वाक्य-प्रयोग होते 
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है। एक ही व्यक्ति एक ही समय उवत प्रक/र का ज्ञान और प्रयोग एक ही श्मन 
को लेकर नही करता । किन्तु गति-विश्रम स्थल में एक ही व्यक्ति एक ही गमन के 
सहारे विभिन्न आश्रय रूप मे उकत दोनों प्रकार बह ज्ञान और प्रयोग करता है। 
कर्म द्रव्य में ही होता हैं 

कर्म का आश्रय कौन है ? वह किस वस्तु में उत्पन्न होता है और रहता है ? 
इन प्रश्नों का उत्तर यहू समझना चाहिए कि कर्मे नियमत: द्रव्य पदार्य में उत्पन्न होता 
है और उसी मे रहता है। वायु के झोऊे से वृक्ष की घाखाएँ हिलती है, कपडे हिलते हैं, 
जो द्रव्य है। इस प्रव/र क्रिया की उत्पत्ति कियी-न-किमी द्रव्य में ही होती है । 

, मद्यपि घट आदि कित्ी द्रव्य को एक स्थान से अन्य स्थान पर ले जाते समय 
उसी द्रव्य के साय उसमे रहने वाले रूप आदि गुग मी चलते-जँमे मालूम पड़ते हैं। किन्तु 
वह चलन गुणों के आश्रय घट आदि का ही होता है, रूप आदि गुणों का नदी । क्योंकि 
आश्रय द्रव्य के चलन के बिना गुयों का स्वतंत्र चलन कमी नदी होता । ऐसा नही 
देखा जाता कि घडा निः्कम्प पड़ा है और उसका रूप कद्दी और जगह जा रहा है; 
विमिन्न द्रव्यों में अलग-अलग चलन इप्तीलिए म।न/ जाता है कि एक के स्थिर रहने पर 
भी दूसरा चलता नजर आता है। घट की निश्चलता के समय भी मस्दवायु के झकोरे 
से कपड़े हिलते रहते है। अत. घड़े और कपड़े मे एक कर्म नही म/ना जा सकता। गुणों 
के विपय में यह बात नदी है। घट के चलन विना उसके रूप में चलत नदी पाया जाता, 
अत. रूप के चलन की प्रतीति को अशश्रय द्रव्य का चलन ही मानना चाहिए । 

* एक वात अवश्य है कि गुग को कर्म के बड़े माई जैसा मानने अनिवार्य है। 
अर्थात्‌ जैसे बड़े भाई के जन्म के अनन्तर छोटा भाई उत्पन्न होता है, उसी प्रकार 
द्रव्य के अन्दर गुण को उत्पत्ति हो जाने के अनन्तर उस द्रव्य में क्रिया उत्पन्न होती 
है। हिलना-डोलना आदि किसी प्रकार का कर्म कमी नियु ण द्रव्य में नही देखा जाता। 
अतः यह मानना आवश्यक है कि द्रव्य में रूप आदि गुणों की ययासम्मव उत्प्ति 
होने के अनन्तर ही कर्म उत्पन्न होता है। इस मान्यता का कारण केवल यहीं 
नही है कि ऐसा कही देखा नही जाता,अपितु यह्‌ प्रवल युवित मी है कि गुग, कर्म के 
प्रति कारण होता है। कार्य की उत्पत्ति के लिए उससे पहले कारण का रहना अधविश्यक 
है, अत. कर्म की उत्पत्ति के लिए उससे पहले युग का होना आबक्ष्यक है। कौन 
गुण कम के प्रति कारण होता है, यह्‌ विचार आगे, किया जाने बाह्य है। हव्यों के 
बीच समी द्रव्यों मे कर्म की उत्पत्ति नही होती। केवल पृथिवी, जल, तेज, वायु और 


मन इन पाँच द्वव्यों में कर्म उत्पन्न होता है। इसका विस्तृत विवेचन आये किया 
,जायगा । 


कर्मे-निहपण श्छ५ 


कर्म की उत्पत्ति 
, कम का उपादान कारण द्रव्य होता है, उसी में कर्म उत्पन्न होता है यह बात 
बतलायी जा चुकी है। किल्तु द्रव्य निष्कम्प भी पडा रहता है, अत: उसमे कर्म उत्पन्न 
गने के लछिए और बिभी की अपेक्षा रहती है। बह अपेक्षित वस्तु गुण के अतिरिवत 
गर कुछ नही है । इसीलिए निर्गुण द्वव्य में क्रिया उत्पन्न नही होती, बह बात भी 
कह्दी जा चुकी है । अब जिज्ञासा यह होती है कि द्रव्य में कर्मोत्यत्ति के लिए चौबीस 
गुणों में से कोई सास गुण अपेक्षित होता है या चाहे जो। कोई ? कोई भी गुण अपेक्षित 
हो और उसी से द्रव्य में कर्म की उत्पत्ति हो जाय यह बात मी कही जा सकती, 
व्योकि रूप, रस आदि अनेक गुणों से युक्त होने पर भी घट आदि द्रव्य निध्कम्प पड़े 
रहते है । अत: छान-दीन करने पर यह पता चलता है कि सथोग, वेग, गुरुत्व, द्रवत्व 
और स्थितिस्थापक संस्कार मे से किमी एक वे! रहने पर द्रव्य मे क्रिया उत्पन्न 
होती है । संक्षेप में उदाहरण इस प्रकार समझना चाहिए कि बायु के सथोग से 
वृक्ष की शासाएँ, वस्त्र आदि हिलते है, वहाँ वाधु-संयोग हिलने के प्रति कारण 
होता है । 
किन्तु यहाँ यह ध्यान रसने की वात है कि सवोगों के अन्दर बढ़ी सथीग क्रिया 
को उत्पन्न कर सकेगा जिसका अपर आश्रय क्रियाशील होगा। कहने का तात्पर्य यह 
है कि किसी क्रियाशील द्रव्य के साथ सथोग होने पर सथुकत होनेवाले अन्य निः्कम्प 
दब्य में भी कम्प उत्पन्न हो जाता है। जैसे चलते हुए वायु-द्रव्य के सथोग से पहले 
निष्कम्प रहनेवाली वृक्ष की शाखाएँ हिल पड़ती है। यदि केवछ सथोग मात्र से कम्प 
की उत्पत्ति मानी जाय तो कमी कोर्ड द्रव्य निप्कम्प नही हो सकेगा । अन्त, अपने 
आश्रय के साथ एवं आकाश, काले, दिक्‌ आदि व्यापक द्रव्पी के साथ सभी द्र॒व्यों का 
भयोग रहता ही है। अत. केवछ संधोग को कर्म ब। कारण मानने पर सभी द्रव्यों 
में सूवंदा कर्म होने छगेगे जो कि होते नही । 
ऊपर का उदाहरण कर्मज संयोग द्वारा कर्म की उत्पत्ति का दिया गया है । इसके 
अतिरिवत ऐसे भी उदाहरण पाये जाते है जहां सयुकत सयोग से भी कर्म की उत्पत्ति 
देखी जाती है। यथा किसी पंकिस दलदछ भूमि के एक भाग पर यदि घड़ा रसा ही 
और अन्य भाग में चालन करने पर पूरी दरदल भूमि के चलन के क/रण उस पर 
रे हुए घड़े आदि भी चलन-शील हों तो घडे आदि का कम्पन सबुकत सथोग से उत्पन्न 
हुआ है ऐस। मानना होगा ! क्योंकि क्रियाशील द्रव्य के साथ सयोग होने के करण 
देल्दलछ मूमि हिलती है ओर उसके साथ संयोग होने वे! क/रण घड़ा हिंलता है । 
अब यहाँ भ्रइन यह उपस्थित किया जा सकता है कि रेलगाड़ी के चलन स्थछ 
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में इजन के चलने के कारण पदीसों डब्बों से व्यवहित सबसे पीछे जोड़ी गयी गा की 
गाड़ी भी चलती है। वहाँ इंजन के अव्यवहित पश्चात्‌ लगे डब्बे को छोडकर- 
अन्य किसी भी डब्बे के साथ चलनशील इंजन को संयोग नही है। ऐसी परित्यिति 
में उन व्यवहित डब्बों मे चलन कैसे उत्पन्न होता है, समी डब्बे कैसे चलते है। इसके 
लिए सम्मवत अधिक लोग हठात्‌ यही उत्तर देंगे कि क्रिपाशील द्रव्य के साथ संधोग 
के समान उसके साथ सयुक्त-प्रयोग आदि को भी चलन के प्रति कारण मान लैना 
, चाहिए । इंजन से सटे डब्बे के साथ तो इंजन का संयोग है ही, उसके पीछे वाले डे 
के साथ इजन का “सयुकत-सयोग” और उसके पीछे वाले डब्ये के साथ “संबुक्त- 
सथुक्त-सयोग”, इस तरह समी डब्यों के साय गतिशील इंजन का सम्बन्ध स्थापित 
हो जाता है, जिससे सारे डब्बे चलते हैं। ह 
« परन्तु विचार करने पर इस प्रकार के कयन का कोई प्रयोजन नही । व्योंकि 
क्रिपाशीछ द्रव्य के साथ संवोगस्वरूप कारण से ही समी डव्बों मे कमें उत्तन्न होता 
है, यह अनायास कहा जा सकता है। अभिप्नायं यह्‌ कि चलनशील इंजन के साथ 
सयोग होने के करण जैसे उससे अव्यवहित पूर्वे डब्वा चलता है , उसी प्रकार चलनें- 
शीछ उस अव्यवहित पूर्व डब्बे के समोग से उसका अव्यवहित पूर्व डब्बा चलता है। 
इसी प्रकार समी डब्बे अपने से अव्यवहित आगे रहनेवाले खलनशील डब्बे के साथ 
सथोग होने के कारण ही चलते है। इजन से सम्बद्ध होने के कारण समी डब्बे नहीं 
चलते । उसके साथ सथोग होने के कारण केवल उस इंजन से अव्यवहित पूर्व रहने 
वोला डब्बा चलता है। इस प्रकार समी डब्बों का चलन चलनशील द्रव्य के साथ 
सोग होने के कारण हो जाता है। संयोग प्रयमत. दो प्रकार के होते है-- (१) कर्मज 
ओऔर (२) संपोगज । इन दोनों के अन्दर प्रथम कर्मज॑ के भो दो प्रमेद होते है। मंथा 
अमभिधात और नोदन। यह सब पहले विस्तृत रूप से समझाया जा चुका है। 
प्रकृत में घखलनशील किमी मी द्रब्य के साथ नोदनात्मक हो या अभिधातात्मका 
दोनों ही प्रकार के संयोग से अन्य द्रव्यों मे क्रिया उत्पन्न होती है। नोदन से कर्म की 
उत्पत्ति का उदाहरण ऐसा होगा, यथा--घीरे से यदि पक में पाँव दिया जाम त्ती 
पाँव के संयोग से पंक में होनेवाला कमे नोदन से होगा । क्योकि पंक के साथ धीरे 
से पाँव सदाने पर कोई शब्द नही होगा, अतः वह पाँव से होनेवाला पंक का संघोग 
नोदन ही वहलायेगा, जिससे उस पक में घलन उत्पन्न होगा। इसी प्रकार वागु 
के प्रयठ झकोरे से वेगशील कोई घुनी हुई रूई का बड़ा पिष्ड यदि घुनी हुई हई 
के साथ आ टकरायेगा और उस टवकर से स्थिर रूई का पिण्ड भी हिल उठेगा 
सो यह हिंलना नोदन से उत्पन्न होतेवाछा माला जायगा। पंक बाझे उन्‍ते उदाहरस 
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स्थल में मो यदि पौँद जोर से पंक्र में दिया जायगा तो वह सथोग शब्द का उत्पादक 
होने के कगरण अभिषात ही बहलछायेगा। अतः उससे उत्पन्न होनेवालता पक का कम्पन 
अमिषातात्मक संयोग से हां उत्पन्न माना जायगा। पूर्व बणित वृक्ष-यासा का चलन 
मी अधिकतर रघान में अभिषातज ही होता है, क्योंकि वायु के साथ सयोग होने 
से कूछ न कुछ शब्द हो जाता है। 
ऊपर सयुवत-सयोग से उत्पन्न होने वाले कम की चर्चा उदाहरण प्रदर्शन के साथ 
की गयी है। परन्तु गम्मी रतापूर्वक दिचार करने पर उसे भी क्रियाघोल द्रव्य के सथोग 
में ही उत्पन्न होनेयाला माना जा रापता है । क्योकि जिस पक के ऊपर घड़ा रसा है 
भौर जिसके एक देश में पाँव का सयोग हुआ है और उसमे प्रथमत क्रिया हुई है, उस 
पूरे पंक में क्रिया होने पर ही तो उस पर रपा हुआ पड़ा हिलेगा । ऐसी परिम्थिति 
में यह अनायास बढ़ा जा सपता है कि वहाँ भी हिलनेवाले पक के साथ सथोग होने 
के कारण धडा हिल जाता है। इस विचार के आधार पर पकस्थित पड़े के कम्पन के 
समान उक्त रेल याले दृष्टान्त आदि स्थल में .क्रियाशील दस्तु के साथ सयुवत-सवोग 
को भी कर्म की उत्पत्ति के प्रति बंगरण मानने का प्रयोजन नही रह जाता । कर्माथय 
के साथ होनेवाले सयोग से ही सारी क्रियाएँ उत्पन्न हो जायेंगी। क्रिपाशील इजन 
के संयोग से जैसे उसके अव्यवहित भाव से पदचात्‌ छग्त डब्बे में चछत होगा उसी 
प्रवार उसके पीछे छगे डब्बे में मी चलनशीठ प्रथम डब्बे के सयोग से अनायास 
चलन हो जायगा । यह बात गुण-निरूपण में बतछायी जा चुकी है कि सयोग 
दो प्रकार के होते है; कर्मज और सयोगज । अतः यह भी यहाँ समझना चाहिए 
कि कमंज संयोग से जैसे कर्म की उत्पत्ति होती है, वैसे सयोगज संयोग से भी कर्म 
की उत्पत्ति होती है। यथा किसी वृद्ध व्यवित के कॉपते हुए हाथ का उसकी छड़ी के 
एक भाग से अर्थात्‌ मूठ से संयोग होने से जो पूरी छडी में कम्पन उत्पन्न होता है 
बह संयोगज संयोग से होता है । उसे कर्मज संयोग इसलिए नहीं कहा जा सकता कि 
कर्मज सयोग तो छडी के एकदेश मूठ में ही है पूरी छडी में नहीं। अत. उस संयोग से 
छड़ी के एक माग में ही कम्पन हो सकता है पूरी छड़ी मे नही। यहाँ यह सन्देह नही 
करना चाहिए कि छड़ी के एक भाग मे होनेवाला कम्पन ही छड़ी का कम्पन है, अति- 
रित नही । वयोकि अवयवी और अवयव इन दोनों के कम्पन एक नही हो सकते यह 
बात विचारपूर्वक आगे बतलायी जायगी। 
गुरुत्व से पतन की उत्पत्ति होती है। गिरने का अपर नाम है पतन, जैसे 
आम पक्‍्कर पेड़ की डाल से नीचे गिरते है ॥ पकने से रस की वृद्धि के कारण 
कामो मे गुरुत्व अर्थात्‌ उनका मारीपन बढ जाता है। अत. अति पतली तया शैथिल्य- 
श्र 
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प्राप्त टहुनियाँ मार ग्रहण करने में असम हो जाती है। अतः भारयूवत आम पेड़ 
से नीचे गिर जाते है। इस प्रवार सर्वत्ष पतनस्वहूप क्रिया गुणत्वप्रयुशत हो होती 
है। आधुनिक वैज्ञानिकों का कहना है कि पतन पृथ्वी की आऊयगशज्ित से होता है; 
अर्थात्‌ पृथ्वी में एक ऐसी शवित है जो किसी अनाधित वस्तु को अपनी ओर 
खीच लछंती है। परन्तु विचार करने पर यह कहपना अत्यन्त मोटी जँचती है । क्योंकि 
पृथ्वी की आकर्षण दपित से यदि पतन हो तो ऊर्बंगामिती दीपशिसा भी ऊपर 
की ओर न जाकर नीचे की ओर मुड जानी चाहिएं। यह बात पहले ही गुदतल 
गृण के विचार स्थल में वतलायी जा चुकी है। इतना ही नही, यदि पृथ्वी की 
आकर्षण शक्ति माय के कारण बस्नुओं का पतन माना जाय तो समी पेड़ पौधे आदि 
की उन्मुस शासाएँ तथा टहुनियाँ अबोमुरा होकर घराणायी हो जायें। पतन के प्रति 
गुदृत्व को कारण मानने पर यह दोष इसलिए नही आता कि उन शासराओं और दह- 
नियों में पतनानुकूल गुरुत्व न होने के कारण एवं विवारक प्रयत्न के कारण उक्त 
शाखाएँ तथा टहनियाँ अधोमुष नही होती हैं । सब से बड़ी बात यहाँ 
ध्यान मे रसने योग्य यह है कि पृथ्वी की' आकर्षण दवित से पतन मानने पर 
विभिन्न गुरुत्वशील वस्तुओं के विभिन्न पतनो में अनुमवसिद्ध काल की विपमता नहीं 
बन पाती । अर्थात्‌ ऊपर के समतछ स्थान से किसी अधिक मारी वस्तु को गिराने 
पर उसके गिरने में जितना समय लगता है, उससे कम भारी वस्तु को गिराने पर उसके 
गिरने में उतना समय नही लगता, कम समय लगता है। यह कालछवैपम्य आकर्षण- 
दब्िति को कारण मानने पर नही वन सकता, क्योंकि पृथ्वी की आकर्पेण शर्वित' 
तो एक और समान ही होगी । यदि यह कहा जाय कि अल्प गुरुत्ववाली अर्वार्तू हुलकी 
वस्तु घायु से विधारित होने के कारण देर से गिरती है और अधिक- गुरुत्ववाली अर्थात्‌ 
भारी वस्तु वायु से विधारित नहों सकने के कारण झोघा गिरती है, तो वायुकतूं के 
विधारण और अविधारण का श्रेय मुरुत्व के होने और न होने को ही प्राप्त होता है । 
अंत: गुरुत्व हो पतन के प्रति कारण निश्चित होता है। एक और बात यहाँ ध्यान देने 
योग्य यह है कि कारण और कार्य दोनों का सामानाधिकरण्य अर्थात्‌ दोनों का एकत्र 
होना आवश्यक है। जहाँ कारण रहता है वहाँ ही कार्य होता है। ऐसा नही कि कारण 
हो कही ओर कार्ये उत्पन्न होता हो कही अन्यत्र। ऐसी परिस्थिति में पृथ्वी में होने 
वाली आकर्षण शक्ति ऊपर से गिरने वाली वस्तु में पतन कैसे पैदा कर सकती है ? 
क्‍योंकि ऐसा मानने पर सर्वत्र सर्वानुभवसिद्ध कार्यों और कारणों का सामाताधि 
करण्य कँसे सुरक्षित रहेगा ? अतः आश्रयमूत पृथ्वी की आक्पेण शक्ति से ऊपर की 
वस्तु गिरती है यह कथन ठीक नहीं | यदि यह कहा जाय कि चुस्वक की आकर्षण 
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झतित प्रसिद्ध है और उससे छोहा आकृप्ट होकर उसके पास चला आता है यह भी 
असिद्ध है।इसी तरह्‌ प्रकृत में मी यह क्‍यों नही कहा जा सकता कि पृथ्वी की आकर्यण 
शवित से उपरिवर्ती वस्तु का पतन होता है ?तो यहाँ यह पूछना चाहिए कि दृष्टान्त 
स्थल में भी यदि केवल चुम्बकीय आकपंणशक्ति को ही कारण माना जायगा वो लोहे 
के समान अन्य वस्तुएँ मी चुम्बक की ओर क्यों नही खिच आती है ? केवल लोहा ही 
चयों आता है ? अत. मानना होगा कि वहाँ भी केवल चुम्बकीय आकर्षण शक्ति काम 
नही करती, उसकी ओर आनेवाले छोहे में मुख्यतया वह एक प्रकार का सामर्थ्य रूप 
“धमं है जिससे वह्‌ चुम्वक को ओर आता है। अत. छोहे में होते वाले आकर्पण का और 
उस धर्म का सामानाधिकरण्य होता ही है अर्थात्‌ एक-लोह-निष्ठता होती ही है । यदि 
उसी प्रकार प्रृत में भी पतनस्वरूप क्रिया के आश्रय मे कोई धर्म स्वीकार किया 
जायगा तो वह गुरत्व ही होगा । अतः गुरुत्व से उसके आश्रय में पतन अर्थात्‌ गिरना 
“क्रिया होती है यह मानना ही होगा। सुतरा भ्राच्य पदार्थशास्त्रियों का यह सिद्धान्त 
कि गुरुत्व के कारण कोई द्रव्य गिरता है सर्वेथा अक्षुण्ण रहता है । 
द्रवत्व से भी कही क्रिया की उत्पत्ति होती है. जैसे पानी या तेल आदि कोई 
तरल वस्तु जो अपने आश्रय में व्याप्त हो जाती है अर्थात्‌ फैल जाती है, उसका कारण 
है उस प्रद्नवणस्वरूप क्रिया के आश्रय जल आदि द्रव्य में होनेवाला, तरलता-तारल्य॑ 
आदि बब्दों से कहा जातेवाला द्रवत्व नामक युण । यही कारण है कि वरफ, ओले 
आदि तब तक अपने आश्रय में नही फैछते जब तक उनमें विद्यमान द्रवत्व अप्रतिरुद्ध 
नही हो जाता, विलक्षण तापमान के कारण होनेवाला द्ववत्व का प्रतिरोध हद नहीं 
जाता। इसी प्रकार सूले घड़े आदि में जब कि भीतर पानी, वैछ आदि कोई तरल 
वस्तु मर देते हैं तो बाहुर का अवरोबक भाग भी स्निग्य हो जाता है! जाड़े के समय 
टीन के छज्जे के ऊपरी मांग में शीतल जूहूण गिरते पर उसका निम्न भाग भी भीग 
जाता है। इन परिस्थितियों में उक्त परिस्थिति की सम्पादिके पश्तीजना स्वक्षप जल 
में होनेवालो क्रिया भी उस क्रिप्रा के आश्रय जल में रहवेवाले द्ववत्व गुग से ही होती 
है। अतः यह मानना पड़ता है कि द्ववत्व से भी कही क्रिया होती है। आकाश में 
द्रवत्वग्रतिरोबक विलज्ञयण तापमान से घतीमूत जलराशि, जिसे मेष, वादढ आदि 
नामों से पुकारा जाता है, पूरंविलज्षण तापमान द्वारा द्रवत्ववत अ्तिरोग के दुर होने 
'पर नोबे गिरती, वरसतो है। यह बरसना मी द्रवत्व गुग के कारण ही होता है। 
अंत. सर्ववा सिद्ध होता है कि द्ववत्व से भी कम को उत्पात्त होती है। 
बेग से भी कही कर्म छी उत्पत्ति होती है। जैते--किती भी द्रव्य के फेंके पर 
जो वह दुर जाकर गिरता है तो एक क्रिया के कारण नही, अपितु उस द्रव्य में उत्पन्न 
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क्रिया-सन्तान के कारण गिरता है। उस क्रिया-सन्तान के अन्दर द्वितीय-तुतीय आदि क्रिया 
वेगसे ही उत्पन्न होती हैं। अतएवं गतिशील द्रव्य के गिरने की दूरी सर्वत्र समान नहीं 
होती । कहने का अभिप्राय यह है कि यदि क्रिया-विश्ञेष के प्रति वेग को कारण ने 
माना जाय, उससे कही क्रिया की उत्पत्ति न मानी जाय तो एक ही जगह से दो वार 
फ्रेकी जानेवाली एक ही कोई परिच्छिन्त द्व्य-वस्तु विभिन्न स्थानों में विभिन्न दूरी 
पर गिरेगी। वह एक ही स्थान में क्यों नही गिरती ? इसका कोई उत्तर नहीं है। 
जब कि वेग से क्रिया की उत्पत्ति मानते है तब अनायास यह उत्तर दिया जा सकता 
है कि क्रिया के प्रति कारण होनेवाले वेग की विधमता के कारण वह वस्तु विभिन्न 
दूरियों पर गिरती है। यदि उस गिरनेवाली क्रियाशील वस्तु में वेग की अधिकता होगी 
तो वस्तु अधिक दूर जाकर गिरेगी और यदि वेग की अल्पता होगी तो कम दूर पर 
ही वह वस्तु जा गिरेगी | इसी प्रकार सर्वत्र देखा जाता है। अतः वेग से भी किया 
की उत्पत्ति होती है यह मानना अनिवाय है । वेग गुण का परिचय पहले दिया 
जा चुका है। क्रिया-सस्तान के सम्बन्ध मे आगे विचार किया जायगा। 
अदृष्ट से भी क्रिया की उत्पत्ति होती है ऐसा प्राच्य पदार्थश्ास्त्रियों ने कहा 
है । यहाँ अदृष्ट शब्द से अदृष्टवान्‌ आत्मा के साथ होने वाला संयोग समझना चाहिए )' 
जैसे प्रलय के अनन्तर परमाणुओं में होनेवालम प्राथमिक कम्पन भोगोन्मुख अदृप्द- 
बानू आत्माओं के साथ संयोग होने के कारण होता है । अदृष्ट का अर्य यहाँ 
यदि पुष्य-पाप मात्र रखा जाय तो वह इसलिए नही उचित होगा कि कार्य कम्पन 
और कारण पुण्य-पाप इन दोनों के अधिकरण एक न होने के कारण कार्य-कारण माव 
नही वन सकेगा। कार्य-कारण भाव के लिए कार्य रूप से तथा कारण रूप से स्वी- 
करणीय दोनों वस्तुओं का सामानाधिकरण्य अनिवाय॑ अपेक्षित है । प्रकृत में उक्त 
कम्पन और पुण्य पाप-स्वरूप अदृष्ट का सामानाधिकरण्य अर्थात्‌ एक अधिकरण में 
रहना इसलिए नही बना पाता कि कार्य (प्राथमिक कम्पन) होता है परमाणुओं में, और 
पुष्य पाप होते है आत्मा में | अदृष्ट का अर्थ अदृष्टवान्‌ आत्मा के साथ होनेवाल्ा 
संयोग करने पर दोनों का सामानाधिकरण्य अनायास इसलिए वन जाता हैकि व्यापक, 
शात्मा के साथ संयोग उन परमाणुओं का होता ही है जिनमें कम्पन उत्पन्न होता हैं। 
यहाँ यह शंका नही उठायी जा सकती कि सृष्टि से पूर्व प्रछृदफाल में यदि पाप या पुष्य 
आत्मा में माना जायगा तो वह निरचय ही प्रलय से पूर्व बीतो हुई सृष्टि में कृत 
सदाचरण या अनाचरण से हुआ होगा । अतः वे पाप-पुण्य पूर्व सृष्टि के अन्त काछ से 
छेकर परसृष्टि के आदि तक वरावर ही अजर-अमर आत्मा में रहेंगे । और आत्मा के 
व्यापक होने के कारण उसका संयोग भी वरावर परमाणुओं से रहेगा ही । ऐसी परि- 
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स्थिति में सृष्टि के आदि में होनेवाछा परमाणुओं का प्राथमिक कुम्पन निश्चित काल 
से पूर्व ही बयों नही हो जाता ? सृष्टि बनी ही बयों नही रहती? प्रलय क्यों और कैसे 
हो जाता है ? इत्यादि ।क्योंकि पुण्य और पापस्वरूप अदृप्ट मी दो प्रकार के होते 
है; प्रवुद्ध और अ्रबुद्ध, अर्थात्‌ असुपुप्त और सुपुप्त । प्रकृत कार्य के प्रति उन्मुखता 
का ही अपर नाम है प्रकृत में प्रवोध या असुपुष्ति । अदृप्ट में यह स्थायी नही रहती, 
आगन्तुक होती है। अतः परमाणुओं में अदृष्टवान्‌ आत्मा के साथ सयोग बराबर 
“पूर्व से रहने पर भी सूध्टि रूप प्रकृत कार्य के प्रति प्रसुप्त अदृष्ट में उन्मुखता 
न होने से सुपुप्त अदृष्टवान्‌ आत्मा के साथ परमाणुओं का संयोग पहले न होने 
के कारण परमाणुओं में प्राथमिक स्पन्दन निश्चित समय से पूर्व नही उत्पन्न होता, 
उचित समय पर ही होता है । यद्यपि उक्त अदुष्टगत उन्मुखता का नियामक ईइवरेच्छा 
को ही मानना होगा, और कोई हो ही नही सकता और वह ईइवर, उसकी इच्छा 
भी नित्य और एक होने के कारण सर्वदा ही रहेगी। फिर तो अदृष्ट की उन्मुखता भी 
जो कि मित्य भगवदिच्छा से नियंत्रित होती है, सावंदिक होगी। अतः पूर्वोक्त समस्या 
हल हुई-सी नही मालूम पडती | परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नही है। मगवान्‌ की इच्छा को 
नित्य और एक मानने पर भी उसके अन्दर समय सहित सारा भावी वार्यक्रम विपय 
हुआ करता है, अत. असमय में अन्य कारणों के होते हुए मी कार्य की उत्पत्ति नहीं 
ही पाती | जब कि हम लोगों की किसी भी मावी कार्यविपयक इच्छा में अवान्तर 
कार्य और उनके समय क्रम से विधय होते है, जब कि हम छोग भी आगे के लिए इस 
प्रकार सोचते है कि “अमुक अमुक समय में अमुक अमुक अपेक्षित कार्यों के सम्पादन' 
द्वारा मैं वह कार्य सम्पन्न करूँगा”, तो मगवान्‌ की इच्छा में समयसम्बद्ध कार्यक्रम न 
भासेंगे, विषय न होंगे यह नही कहा जा सकता।॥ अतः मगवान्‌ की सर्वथा सुव्यवस्थित 
इच्छा से नियंत्रित फलोन्मुखता के आगमन पर क्षमता प्राप्त करने वाले अदृष्ट 
सेयुक्‍त आत्मा के संयोग द्वारा परमाणुओं में प्रारम्मिक कर्म उत्पन्न होते है। 
यहाँ उद्मावित मूल प्रइन के उत्तर में यह मी कहा जा सकता है कि आत्मा 
में सृष्टि के अनुकूल अदृष्ट के समान प्रलूयानुकूछ अदृप्ट भी बैठा रहता है। दोनों 
को सावकाश होना आवश्यक है। निरवकाश दोनों में कोई नही होगा । कोई विनि- 
गमक न होने के कारण दोनों ही समान बलशाली है । दोनों समान भाव से अवसर 
पाते है। अत: उचित समय में ही तत्तदनुकूछ कम्पन परमाणुओं में हुआ करते हैं । 
प्राच्य पदार्थशास्त्रियों नें छोहे और चुम्बक के अभिमुखता-स्थलू में होनेवाले 
-लोहगत कर्म को भी “अदृष्टकारित” कहा है । किसो एक अतिपरवर्त्ती व्यास्याता 
ने अदुष्ट का अर्थ प्रकृत में अदृष्ट गुण (जिसका तिर्वचन गुणों के प्रकरण में 
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हो गया है ) न करके चुम्वक में विद्यमान वस्तु सामर्थ्य स्वरूप क्षवित किया है। विन्तु 
यह प्रझृत में दो कगरणों से उचित नही जेंचता । एक यह कि क्रिया होती है छीहे मे 
और वह सामर्थ्यस्थरूप शवित मानी जा रही है चुम्बक में, जिससे बगरण और कार्य 
का सामानाधिकरण्य मही बन पाता , जो कि कार्यकारण भाव के छिए अति अक्षित 
है। दूसरी बात यह कि प्राच्य पदार्यशास्त्रियों द्वारा कर्म के प्रति कारण रूप से 
स्वीकृत अदृप्ट की व्यारया यदि यौगिकता के आधार पर “नही देखी जाने वाली 
वस्तु मात्र” इस प्रकार की जाती है, तो अतीर्द्रिय गुरुत्व भी अदृष्ट बन जाता है । 
फिर उसऊे कार्य रूपमे होनेवाला पतन मी, जिसवय विचार निकट में ही किया जा चुका 
है, “अदृप्टकारित” कहछाने लगेगा | ऐसी परिस्थिति में गुरुत्व का पृथक्‌ पत्ते 
कर्म के कारणरूप से और पतन का पृथक्‌ कार्यरूप से उल्लेख जैसा कि प्राच्य पंदार्थ- 
शास्त्रियों ने किया है, असंगत हो जाता है । अतः उपर्युवत व्याख्याता की 
व्याख्यान सगत नही कहा जा सकता । प्रकृर्त अदृष्ट पद से अदृष्टवान्‌ आत्मा के 


पथ होने बाला संयोग प्राच्य पदार्थशास्त्रियों के अभिप्राय के अनुरूप लेना चाहिए. 
यह वात बतलायी जा चुकी है । 


यों अन्यन् अदृष्ट शब्द की व्यापक व्याख्या हमें मी मान्य है जिसका स्पप्टी- 
करण गुण-निरूपण में विहित अदृप्ट सम्बन्धी विचार को पढने से अतायास मादूम 
ग्ैता है। पुष्य-पाप स्वरूप अदृष्ट की सिद्धि के लिए जितने उदाहरण अपनाये गये 
है वे इस बात के पूर्ण द्योतक है । 
कर्म की स्थिति 


कर्म की उत्पत्ति के विचार के अनन्तरं उसकी स्थिति के सम्बन्ध में जिन्ाता 
हो सकती है । मन मे स्वतः यह प्रइन उठ खड़ा हो सकता है कि क्रिया क। जीवनकील: 
आर्थात्‌ अस्तित्वकालू कितना बड़ाहोता है ? बह कितने क्षण तक रहती है? तो इसका 
उत्तर अविभाग से देना कठिन है! अर्यात्‌ प्रश्न के समान उत्तर एंक नहीं होगा» यह 
उत्तर सर्वशम्मत रूप से नहीं दिया जा सकता कि सारे कर्म इतने ही क्षण रहते हैं। 
समग्र आरम्भवादियों को दी दलों में विमकत करके क्रिया,के अस्तित्वकाल-विपयर्क 
प्रदन का उत्तर देना होगा । साराश यह कि एक दल ऐसा है जिसके मत में प्रत्येक कर्मः 
यावी कम्पन अपने उत्पत्तिक्षण से लेकर चतुर्थ क्षण तक जीवित रहता है। अभिष्नाय' 
यह कि यदि प्रथम क्षण को अर्थात्‌ क्रिया के उत्पत्तिक्षण को भी उसके स्थितिक्षण 
में शामिल कर लिया जाय तो अस्तित्व काल चार क्षण का होता है। अर्थात्‌ क्रिया 
चार क्षणों तक रहती है यह उत्तर होता है। यदि उसके उत्पत्तिक्षण को स्थिति- 
क्षण मे शामिल न करें तो कर्म का अस्तित्व काल तीन क्षण का होता है। अर्थर्ते 
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कर्म, जिसकी स्थिति के सम्बन्ध में अभी विचार किया जा रहा है, वह तीन क्षणों तक 
ही रहता है यह उत्तर समझना चाहिए । दृष्टान्त के द्वारा इस परिस्थिति को इस 
प्रकार समझा जा सकता है, यथा--दो अँगुलियाँ एकत्र संयुक्त थी । उन दोनों के 
अन्दर किसी एक अँगुली में कम्पन हुआ, अर्थात्‌ विभागानुकूल क्रिया किसी एक क्षण 
में उत्पन्न हुई। परवर्ती द्वितीय क्षण में वह अँगुली अपर अंगुली से, जिससे वह संयुक्त 
थी, विमक्‍त हुई। उसके अनन्तर तृतीय क्षण में वह सयोग जो कि उन दोनो अँगुलियों 
में पहले से विद्यमान था नप्ट हुआ । अतः अब देखने वाले लोग उन दो अँगुलियों 
को संयुक्त नही देखते या “संयुक्त” नही कहते । तदनन्तर चतुरय॑ क्षण में बहू अंगुली 
जिसमें कि प्रथम क्षण में क्रिया उत्पन्न हुई थी, निकटवर्ती अपर अगुली या अन्य 
किसी के साथ जुटी ।जुटने के छिए और कोई द्रव्य नभी मिलने पर विखरे 
हुए भौतिक कण या आकाश, काल, दिक्‌ अयवा आत्मा कोई नकोई उसे मिलेगा ही । 
उसके अनन्तर पंचम क्षण में वह क्रिया जो कि उक्त अंगुली में प्रथम क्षण में उत्पन्न 
हुई थी, मर जाती है। कोई भी क्रिया क्यों न उत्पन्न हो, सब जगह उसके सम्बन्ध 
में यही प्रक्रिय लागू होती है। ऐसी परिस्थिति मे यह स्थिर हो गया कि किसी 
भी क्रिया की उत्पत्ति के प्रथम क्षण से छेकर उसके पंचम क्षण में उस क्रिया का 
विनाश होता है । ऐसी वस्तुस्थिति मे उक्त पाँच क्षणों में से यदि उत्पत्तिक्षण होने 
के कारण प्रयम क्षण को , और विनाशक्षण होने के कारण अन्तिम क्षण को 
अर्थात्‌ पचम क्षण को अलूग कर लिया जाय तो क्रिया की स्थिति के लिए मध्यवर्त्ती 
तीन क्षण मात्र बच जाते है । अत. यह नि.संकोच कहा जा सकता है कि किसी भी 
क्रिया का स्थिति-क्षण अर्यात्‌ अस्तित्व काल तीन क्षण मात्र होता है। क्षण का अर्यात्‌ 
अति सूक्ष्म खण्ड काछू का परिचय पहले दिया जा चुका है। 
आरम्मवादियों का द्वितीय दल, जिसे हम प्राच्य पदार्थशास्त्रियों का दल कहते 
है, यह कहता हैकि प्रत्येक क्रिया को अस्तित्वकालछ छ. या सात क्षणों का होता है| 
यदि उत्पत्तिक्षण को भौ स्थितिकाल में शामिल माना जाय तो क्रिया सात क्षण रहती 
है यह्‌ कहा जायगा, यदि उसकी उत्पत्ति के क्षण को स्थितिकाल में शामिल न 
माना जाय तो क्रिया का अस्तित्वकाल छः क्षणों काहोगा । इन छोयों का आश्यय यह 
है कि प्रत्पेक कम्पन स्थल में एक ही विमाग और एक ही संयोग उत्पन्न नही होता 
किन्तु अनेक विभाग और अनेक संयोग उत्पन्न होते हैं | जैसे, दो मेंगु लियों का कहीं 
पहले से संयोग था, वहाँ एक अंगुली में कम्पन होने से केवल मेंगुली-अंगुली का विमाग 
नही होता, परन्तु एक अंगुली से अपर अंगुली का, उस अंगुली से आकाश का, मेंगुली 
से काल का, अगली से दिक्‌ का, भेंगुल्ली से आत्मा क्या तया परमेश्वर को मानते हुए 
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अंगुली से परमेश्वर का भी, इतने विभाग और इतने ही संयोग उत्पन्न होंगे । इन 
समी विभागों और समी संयोगों के प्रति एक कम्पन को ही कारण नही माना जा 
सकता किन्तु अँगुली-अंगुली के विभाग के प्रति भैंगुली में होनेवाले कम्पन को और 
अन्यान्य विभागों के प्रति अेंगुली-अंगुली विमाग को । इस प्रकार विभागज विभाग के 
अभ्युपगम पक्ष मे कम को सात क्षण तक स्थायी मानना अनिवार्य हो जाता है। क्योंकि 
अँगुली-आकाझ विभाग, अँगुली-काल विभाग आदि समी विभागों को तो अेंगुली- 
अंगुली का विभाग, जो कि कमंज है उत्पन्न कर देगा, परन्तु उन विभागों के भी दो 
क्षण अनन्तर उत्पन्न होनेवाले उतने ही परवर्ती अेंगुली-आकाश सवोग, अेंगुली-काल 
संयोग आदि सयोगों को कर्म के बिना कौन उत्पन्न कर सकेगा ? सजातीय अतएव 
अविरोधी होने के कारण अंगुली-अंगुली का विमाग परवर्ती उक्त विमागों को 
पैदा कर सकता है, किन्तु परवर्ती उक्त संयोगों को तो नही पैदा कर सकता क्योंकि 
संयोग और विभाग आपस में विरोधी है। ऐसी परिस्थिति में उक्त ओेंगुछवी-अकाश 
संयोग आदि सयोगों को उत्पन्न करने के लिए कर्म को उत्पत्ति क्षण से लेकर उक्त 
सयोग-दल-क्षण पर्यन्त स्थायी मानना अनिवार्य है । विशद रूप से इसे इस प्रकार 
समझ सकते है,यथा--अथम क्षण में संयुक्त अंगुली मे कम्पन हुआ (१), अनन्तर 
एक्गुली का अपर भेंगुली से विभाग हुआ (२),वाद मे अँंगुली-अँ गुली का पूर्व संयोग 
नध्ट हुआ (३) । फिर व्यापक भौतिक द्रव्यों से सयोग हुआ और अंगुली का 
आकाश से विभाग हुआ (४) । अनन्तर प्राचीन अेंगुली-आकाश-सयोग नप्द हुआ 
(५), तब नवीन भेंगुली-आकाश सयोग उत्पन्न हुआ (६)। अतः यहाँ तक प्राथमिक 
अँगुलीगत कर्म को रखना अनिवार्य है । | 
इस प्रकार कर्म की स्थिति के सम्बन्ध मे सार कया यह हुई कि प्रथम मत में ऊपर 
प्रदर्शित सारें विभाग कर्म की उत्पत्ति के अव्यवहित पर क्षण में ही अर्थात्‌ द्वितीय 
क्षण में ही उत्पन्न हो जाते और समस्त उत्तर संपोग किया की उत्पत्ति के चतुर्थ क्षण 
में ही हो जाते है । क्योंकि सारे उक्त विमाग और प्रदर्शित संयोग कर्मंज ही माने 
जाते हैं। अत. पूरा कार्य चतुर्थ क्षण में खतम हो जाता है, कोई कार्य अवशिष्द नदी 
रह जाता, जिसके लिए कर्म को रखना पड़े ॥ अतः सारी क्रिपाएँ अपने उत्पत्ति 
क्षण को प्रथम क्षण मानकर पंचम क्षण में नष्ट हो जाती है और सारी क्रियार्थी 
का अस्तित्वकाल चार क्षण मात्र का होता है। जहाँ किसी अवयवी द्रव्य के अव- 
यव मे क्रिया उत्पन्न होने से उस द्रव्य का विनाश होता है वहाँ वह अब यवगत 
क्रिया सात क्षय तक रहती है । क्योंकि अवयवगत क्रिया से होनेवाला अवयव- 
गत- दिमाग तब तक उस अवयब और आकाश के साथ होरेवाले विभागस्वरूप 
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विभागज विभाग को नही उत्पन्न करता जब तक अवयवी द्रव्य न मर जाय । अतः 
कार्यक्रम एक क्षण और वढ जायगा । उदाहरण के द्वारा इसे इस प्रकार समझना 
चाहिए, यया--घट के अवयव कपाल में क्रिया हुई (१) । तब एक कपाल से अपर 
कपाल्‍छ का विभाग हुआ (२) | बाद कपालों का पूर्व सयोग नष्ट हुआ (३) । तब घट 
का नाश हुआ (४) । अनन्तर कपालाकाशविमागस्वहूप विभागज विभाग हुआ 
(५) । तव कपाल-आकाश का पूर्व सयोग नष्ट हुआ (६) और तब उत्तर कपाला- 
काश-संयोग हुआ (७)। यहाँ तक क्रिया रहेगी । इसी प्रकार ऐसी परिस्थिति मे सर्वश्र 
समझना चाहिए । 
इसके विपरीत उक्त द्वितीय मतवाद की पुष्टि के लिए गुण-निरूपण मे 

“किये गये विभागज विभाग के विचार को पढ़ना चाहिए । वहाँ यह उदाहरण गहित 
"स्पष्ट भाव से बतलाया गया है कि विभाग को आरम्भक-सयोग-प्रतिद्वन्दी और 
अनारम्मक-सयोग-प्रतिद्दन्द्दी इस प्रकार से विमकक्‍त करना पडेगा। इन विगद जातीय 
दोनों प्रकार के विभागों का जनक एक कर्म को ही नहीं माना जा गकता | ऐही 
“परिस्थिति में विभागज विमाग मानना ही पड़ेगा। विभागज विभाग गानतने एर 
उक्त द्वितीय मतवाद, जिसमें क्रिया की स्थिति सात क्षणों तक [होती है, सादताक़ी 
"पडता है। 

कर्म का विनाश 

कर्म की स्थिति के सम्बन्ध मे कृत विचार से कर्म का विनाश भी बहुन २० 

मे विचारित हो जाता है। क्योंकि किसी भी जन्य वस्तु का रिथतिकाल उस 44० ;०. 
क्षण के अव्यवहित पूर्व क्षण तक ही सीमित होता है | जब वि दप८४8 ८०७०» 

मे यह स्पष्ट कर दिया गया है कि किसी मी कर्म का अस्तित्व4।ड 4५०५ ,०» 

के कप जन्यता-स्वीकार पक्ष में कर्म के उत्पत्तिक्षण को प्रथम क्षय #*- »>2,»० 
“तक ही सीमित होता है, तो इससे स्पष्ट है कि प्रत्येक क्रिया अपर! 2.2,, »» 
क्षण में विनष्ट होती है, और विमागज विमाग के अन्‍्वपध/ ७, » ० 
अपने उत्पत्ति क्षण से सप्तम या अप्टम क्षण मे बिन: #' ००... ५.० >> 
कोई भी क्रिया रह नही सकती | साथ ही किसी भी एश$ . 
नप्द नही हुआ हो, इससे पहले नप्ट माना मी नहीं। »; / « 
द्रव्य के मरने से एतदयेक्षया पहले भी किया 4॥$ ,« 

नइबर द्रव्य के नाश-क्षण से अव्यवहित पर्व क्षय ५ ०; 

कर्म अपनी उत्पत्ति से तीसरे ही क्षण मे वि*० + 
होगी जब कि अवयवी में होनेवाले साधाद्‌ * 


20७ ४४ 

कह नर 
४, नल 
हे: आए हूं १5: कर ककूल पर 


हट जाप 
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अवयवी के अवयब मे उस अथयवी के विनाशानुरूछ कम्पन उत्क्ष हुआ रहेंगा। 
उदाहरण के द्वारा इसे इस प्रकार समझा जा सकता है--यया, प्रथमतः द्वपयुरू के 
अबयव परमाणु मे क्रिया उत्पन्न हुई (१) | अव्यवहित पर क्षण मे परमाणुओं में परस्पर 
विमाग हुआ (२)। अव्यवहित पर क्षण में परमाणुओं में परस्पर होनेवाला संयोग मी 
नप्ट हुआ और अमी तक विद्यमान दरभरणुक में क्रिया भी उत्पन्न हो गयी (३-१)! 
अव्यवहित पर क्षण में द्रधभुक मरा (२)। अब्यवहित परक्षण में द्रमगुक में आश्रित 
क्रिया का विनाश हो जायगा, क्योकि कर्म निराखित नहीं हो सकता, न रह सकता है ! 
यदि नष्ट होते हुए द्वव्य में मी क्रिया मानी जाय तो उत्पत्ति उसकेद्वितीम क्षण है भी 
क्रिया का विनाश हो सकता है, परन्तु नाशप्रस्त द्रव्य में क्रिया का उत्पाद आनुमविक 
नही । अत: द्वितीय क्षण में उसका विनाश हो गया ऐसा कहीं और कमी नहीं मारी 
जा सकता । भर 
वौद्ध विद्वानों का इस सम्बन्ध में यह कहना है कि प्रत्येक क्रिया दितीय दी। मे 
ही बिनध्ट हो जाती है। अतः सारी क्रियाएँ उत्पन्न-विनष्ट ही होती हैं । वयोकि सारे 
ही भाव सत्‌ है और जो भी सत्‌ होता है वह क्षणिक ही होता है। सुतरां माव अतएव 
सत्‌ होने के कारण सारी क्रियाएँ द्वितीय क्षण में ही नप्द हो जाती हैं । इसके पोषण 
के लिए ये यह कहते है कि भाव के लिए विनाश विरोधी वस्तु नहीं प्रत्युत भाव के 
स्वरूप ही है। अत. किसी वस्तु के विनाश के लिए साधनान्तर की भी अपेक्षा गही 
होती, जिसके लिए विनाश में विलम्ब होने की सम्मावना ही। नाश सर्वथा मिदेतुक 
होता है। अतः कोई भी माव एक क्षण मे उत्पन्न होकर द्वितीय क्षण तक॑ िके 
ही नहीं सकता । जब सारे भावों के लिए यह एक परिस्थिति निविशेष है, तब कर्म 
उससे बाहर नही जा सकता। अतः सारे कर्म उत्पन्न-विनष्ट हीते है। 
परन्तु आज जब कि निरन्तर भौतिक वैज्ञानिकों का दल महान्‌ जन-विनाई 
और मौतिक विनाश के प्रबल साघन “अगुबम” और “हाइड्रोजन बम आई 
एक के बाद एक का आविष्कार और परीक्षण कर रहा है और सफल मी हो रही है; 
प्रत्येक ध्वंस के साथ किसी एक का अन्वयब्यतिरेक सुस्पष्ट पाया जाता है; तर्व यव् 
कहना कि विनाश निरंतुक होता है कहाँ तक संगत हो सकता है ? यह्‌ कितना उ+: 
हासास्पद सत्य का अपछाप कहा जा सकता है ? अतः कोई भी कर्म “उतने: 
विनप्ट” होता है अर्थात्‌ एक क्षण में ही उत्पन्न होकर अपर क्षण में विन८्ट हृ 
जाता है, ऐसा नही माना जा सकता। विनाझ की निर्ेतुता और बस्तु-स्वमावत 
आदि विपय का विस्तुत विवेचन अमाव प्रकरण मे ध्वंस विचार के अवसर पे 
किया जायगा । 
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परिस्थिति-विश्येप मे कर्म चतुर्य क्षण में भी मर सकता है। जब कि किसी बिन- 
इयर द्रव्य के विनाशार्थ उस द्रव्य के अवयव में होनेवाले कर्म के उत्पादन क्षण के अब्य- 
बहित पर क्षण में अर्थात्‌ अवयव-विमाग क्षाण में पूरे अवयवी में अर्थात्‌ उस नब्यर 
द्रव्य में क्रिया उत्पन्न होगी तो क्रिया का नाश अपनी उत्पत्ति के प्रथम क्षण से चतुर्थ 
क्षण में हो जायगा | उदाहरण के द्वारा इसे हम इस प्रकार समझ सकते हैं, यथा-- 
द्ृथणुक के अवयव परमाणु में कर्म उत्पन्न हुआ (१)। अव्यवहिल पर क्षण में परमाणु- 
परमाणु का परस्पर विभाग ओर अमी जीवित द्वचरणुक में कर्म उत्पन्न हुआ (२।१)। 
उसके अव्यवहित पर क्षण में परमाणुद्यय मे पूव सयोग का विनाण और द्घणुक का 
अपने आश्रय आदि-सयुपत द्रव्यों से विभाग ये दोनों कार्य हुए (३॥२) । उसके अब्य: 
बहित पर क्षण में दघ्णुक का नाश भी हुआ और दृभणुक के साथ होने बोले अन्य 
आश्रय आदि-द्वव्य का सयोग भी नप्ट हुआ (४३) । उसके अव्यवहित पर क्षण मे 
दंधणुकगत कर्म का नाश हुआ (४)। ऐसी परिस्थिति में अवयविगत क्रिया और अब- 
यवगत क्षिया ये दोनों ही करियाएँ एक ही क्षण में मप्ट हो जाती है । क्रिया नाश के 
सम्बन्ध में अभी तक किये गये इतने विचार से यह स्पप्ट हुआ है कि विमागज विभाग 
न मानने वाले अर्थात्‌ समग्र विभाग को कर्मज ही मानने वाले आरम्मवादियों के मत 
में क्रिया विनाश के सम्बन्ध में उक्त तीन परिस्थितियों से अन्य कोई परिस्थिति नहीं 
हो सकती। अर्थात्‌ कोई भी कर्म अपनी उत्पत्ति के क्षण से तृतीय, चतुर्थ या पचम इन्ही 
क्षणों में से किसी एक क्षण मे प्रदर्शित परिस्थिति के अनुसार मर सकता है। इसमें 
अन्य कोई परिस्थिति कमी बतलायी नहीं जा सकती। 
विमागज विभाग के स्वीकार पक्ष में, जिसकी चर्चा विस्तृत रूप से की जा चुकी 
है, क्रिया अपने उत्पत्ति-क्षण से सातवें क्षण में विनप्ट होती है। इस पक्ष में किसी 
भी क्रिया का विनाश उससे पूर्व कमी नही हो सकता । परन्तु विभागज विभाग की 
उत्पत्ति के पहले ही यदि वह द्रव्य नप्ट हो जाय तो निराधार क्रिद्या रह नहीं सकती। 
अतः पूर्व प्रदशित पद्धति से उस विभागज-विभाग के अम्युपगम पक्ष में भी किया 
अपने उत्पत्तिक्षण से तृतीय और चतुर्थ क्षण में नष्ट हो जायगी । रा 
कुछ पदार्थ-शास्त्रियों का यह कहना है कि विभागज-विभाग के स्वीकार पक्ष 
में अवयवगत क्रियाएँ अपनी उत्पत्ति के क्षण से सप्तम क्षण में नहीं मरती है किस्तु 
एक क्षण ओर पीछे आठवें क्षण में मरती है। अमभिप्राय यह कि विभाग से विभाग 
की उत्पत्ति अवयदी द्रव्य के नाशक्षण में न होकर एक क्षण और पीछे होती है। 
इसलिए कार्यक्रम एक क्षण और अधिक बढ जाता है। गम्मीर माव से चिन्ता करने 
पर इस प्रकार के कथन के बीच यह मालूम होता है कि अवयव-करिया के उत्पत्ति-- 
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स्थल में ये पदार्य॑श्ास्त्री विमागज बिमाग से अवयवी द्रव्य के नाश को अल्रंग 
कार्य समझते हैं और विभागज विभाग को उसऊी अवेक्षा वहिरंग। अन्तरंग बौर 
चहिरग कार्यों के सम्पादनीयतास्थल में अन्तरंग कार्य पहले किया जाता है यह सई- 
छोक-सिद्ध है। अतः द्रव्यनाशस्वरूप कार्य हो जाने के बाद विमागज विभाग होता 
है। अत: एक क्षण काल और आगे सिसकता है। हा 

परन्तु द्रव्यनाश और विभागज-विमाग विरोयी कार्य नही प्रतीत होते जिससे 
दोनों एक काल में न हो सकें । अतः पूर्वसयोग नाश के अव्यवहित पर क्षण में ही इब्य- 
नाश के समकाछ विभागज विमाग हो सकता है। इसलिए प्रक्रिया में क्षणाविति 
करना उचित प्रतीत नहीं होता । यहाँ यह्‌ प्रश्न नही किया जा सकता कि तब एक 
क्षण और पहले संयोग नाश के क्षण में ही विभागज-विभाग क्यों नहीं उत्पन्न हो 
जाता ? इस प्रकार एक क्षण की और वचत की जा सकती है।वक्योंकि विभाग और 
सयोग के प्रति अनपेक्ष भाव से कारण होने वालो वस्तु ही कर्म, क्रिया, कस्पत। 
चलन थादि है, इस प्रकार कम के स्वरूप का निर्वेचन पहले ही किया जा चुकी 
है। तदनुसार प्रथम विभाग यदि पूर्व-संयोगनांश की अपेक्षा ने करते हुई 
द्वितीय विभाग को उत्पन्न करेगा तो प्रथम विभाग कर्मछक्षण से आकान्त हो जाते 
के कारण विमाग कहलछाने का ही अधिकारी नहीं होगा । फ़िर उससे उत्पन्न होते- 
वाला द्वितीय विभाग विभागज विमाग कैसे कहला सकेगा ? अतः: पूर्व-सयोग के नाश 
की अपेक्षा करके द्रव्य नाश के क्षण में द्वितीय विमाग को प्रथम विमाग उत्पन्न करेंगा। 
ऐसा मानने पर प्रथम विमाग कर्मस्वरूपाक्रान्‍्त इसलिए नही होता कि मध्य में पूर्व 
संयोग नाश की अपेक्षा करके द्वितीय विभाग के प्रति कारण बनने से बह अनपेक्ष कार्रा 
नही होता, अस्तु । 

विभागज विभाग के अभ्युपगम पक्ष में उक्त दो परिस्थितियों को उदाहरण ढीरा 
इस प्रकार समझा जा सकता है, यथा--द्रचणुक के अवयव परमाणु में क्रिया हुई 

(१), अव्यवहित उत्तर, दोनों परमाणुओं में परस्पर विभाग हुआ (२)/वाद परमार 

णुओं मे विद्यमान पूर्वंतघोग का नाश हुआ (३), तब परमाणु का आकाझ से विभाग 
-विमाग हुआ (४),अनस्तर क्षण में इन नवीन विभागों से परमाणु और आकाश में 
“विद्यमान पूर्व संयोग का नाश हुआ (५), तब परमाणु का अन्य दैशिक आकाश से 
नवीन संयोग हुआ (६),तव कर्म का नाझ हुआ (७) । द्वितीय परिस्थिति में दधणुक 
के अवयव परमाणु में क्रिया हुई (१), तब परमाणुओं में परस्पर विभाग हुआ (३ )+ 
चांद परमाणुओं में पूर्व संयोग का नाश हुआ (३) ।तब दृयणुक मरा (४)+तव प९० 
साणु-आकाश का विमागज विमाग हुआ (५), तब परमाणु-आकाश का पूर्व संयोग 
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नाश हुआ (६), फिर परमाणु का अस्य प्रादेशिक आवशश के साथ नवीन सयोग- 
स्वरूप उत्तर सथोग हुआ (७), तब कर्म का नाथ हुआ (८) , इस प्रकार समसना 
चाहिए। यह यह भी घ्यान रखना चाहिए कि उकत दोनो कल्पों में प्रथम तो सर्वसाधा- 
रण हो सकता है, अर्वात्‌ जहाँ दब्य नाश होता है और जहाँ द्रब्य नाश नहीं होता 
दोनों जगह चल सकता है । परन्तु दुमरा कल्प यहां ही स्वीकृत हो सकता है जहाँ अब- 
यव मे क्रिया होकर द्रब्य नाश होता है । सार यह कि अवयवगत विमागज विभाग 
स्थल में ऊपर बतलछायी गयी दूसरी प्रक्रिया होगी और अनवयवगत विमागज विभाग 
स्थल में ऊपर बतलायी गयी प्रयम प्रक्रिया होगी । यह दोनों ही प्रक्रियाएँ विभागज 
विभाग स्थछोय है यह बात पहले भी वतलायी गयी है। 
इस प्रकार क्रिया के विनाश की विभिन्न परिस्थितियों के गम्मीर मत्यन से यह 
बात सुस्पप्द हो जाती है कि अधिकतर क्रियाओं का विनाश उत्तर सबोग से हुआ 
करता है। विरल स्यछ में आश्रय द्रव्य के नाश से क्रिया का नाथ होता है, जिसका 
उदाहरण दिया जा चुका है। सार यह कि अपने अन्तिम कार्य से क्रियाओं का 
नाश बहुबा हुआ करता है। अन्तिम कार्य कहनें का तात्पर्य यह्‌ कि विमाग भी 
क्रिया का कार्य होता है किन्तु उससे क्रिया का नाश नही होता । यही कारण है कि 
क्रिया की स्थिति और विनाश के सम्बन्ध में विभिन्न परिस्थितियाँ प्राप्त होती है । 
क्रिया जहाँ चरम सयोग को विलम्बत: उत्पन्न करती है यहां विलम्ब से विनाशक धाप्त 
होने से उसके जीवनक्षण अधिक होते है, और जहाँ वह्‌ चरम संयोग को शीक्र 
उत्पन्न करती है वहाँ उसके जीवनक्षण अल्प होते हैं। ऐसा वयों होता है यह दृष्टान्त 
सहित बतलाया जा चुका है। जहाँ क्रिया का आश्रय द्रव्य ही अपनी आन्तरिक परि- 
स्थिति से नष्ट हो जाता है वहाँ ऑश्वय या समवायी कारण जो भी कुछ कहा जाय उस 
द्रब्य के विनाश से अगत्या क्रिया कयय विनाश पहले ही हो जाता है। अतः ये ही दोनों 
क्रियानाश के प्रति मुख्य कारण होते है। जहाँ वेग से गतिशील वाण अयवा चक्र आदि 
में वेग के अमाव के पश्चात्‌ गति की निवृत्ति पायी जाती है वहाँ वेगामाव से नवीन 
गति का अनुत्पाद हो जाता है, वेगस्वरूप कारण न होने से नयी क्रिया उत्पन्न नही 
होती । गतिधारा रुक जाती है , उसे ही छोग गतिनिवृत्ति कहते हैं। वस्तुतः वहाँ 
बेग नाश से गति का अर्थात्‌ क्रिया का नाश नही होता । 
कर्म की धारा 
कर्म की स्थिति और विनाश का विचार अमी किया गया है। यह बहुत ही अल्प- 
काल टिकता है। ऐसी परिस्थिति मे वाण आदि के प्रक्षेप स्थल मे तदूगत बेग के अनु- 
सार दूर तक होती हुई देखी जाने वाली क्रिया की एतादृश अति अल्पकालस्थायिता, 
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मानना उचित प्रतीत नही दोता। इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि प्रश्न-अतिपादित 
परिस्थिति एवं तत्मम समस्त परिस्थितियों में गन्तव्य लक्ष्य स्थान तक बाण आदि 
की गति एक नहीं होती, परन्तु बहाँ ऋमिक कर्मों का उत्पाद और बिनाभ होते के 
कारण वर्म की एक घारा चछती है। अर्थात्‌ बाण-गत प्रथम क्रिया के बाद लेदया- 
मिमुस द्वितीय क्रिया उत्पन्न होती है, फिर तृतीय | इस प्रकार लक्ष्यस्थल तक बा 
आदि वैगवान्‌ द्रव्य जाते हैं। उस घारा के अन्दर प्रत्येक कर्म अपने-अपने नियत 
समय पर मरते है और वेग से परवर्ती कर्म पूर्व कर्म के मरण क्षण के अब्यवहित 
परक्षण में उत्पन्न होते जाते है, जब तक कि उन क्रियाश्यी८ बाण आदि द्रव्य 
में बेग नामक गुण रहता है। इसी प्रकार दूर से गिरने वाली वस्तु का पतन अर्थात्‌ 
गिरता भी प्रथम पतन-स्थान से छेकर मूमाग तक एक ही पतन नही होता । अपितु 
पतन की घारा होती है। अर्थात्‌ पूर्वोकत अनुसार अपेक्षित अनेक भूमागोन्‍्मुख पतन 
उत्पन्न होते हैं एवं विनप्ट द्वोते है, जिनमे प्रथम पतन तो गुरुत्व के कारण 
होता है और द्वितीय-तृतीय आदि पतन वेगप्रयुक्त होते हैं । अतः एतादृश परि 
स्थितियों में सवंत्र कर्म में एकता का ज्ञान म्रम है । 
यह भी यहाँ ध्यान देने योग्य बात है कि वाण की गति या तत्सम किसी भी अन्य 
जाति के स्थल में पर-पर क्षणों मे अपर-अपर संयोग आगे-आगे भौतिक वस्तुओं से 
होते रहते है । अछग-अछूग, संयोग अलग-अलग कर्म से ही हो सकते हैं। अतः 
नसयोगस्वरूप कार्य की घारा के लिए कारणीमूत कर्म की भी धारा मोती 
आवइयक है। 
कर्म से कर्म की उत्पति नहीं 
« वाण प्रक्षेप आदि स्थल में एक ही कर्म नहीं होता, कर्म की घारा होती है, यह 
चात अभी कट्टी गयी है, और यह भी कहा गया है कि द्वितीय-तृतीय आदि तदन्तगत' 
कम वेग से उत्पन्न होते हैं। अतः यहाँ यह जिज्ञासा अनायास हो सकती है कि हर्क- 
धारास्थछ मे जैसे प्रथम शब्द से द्वितीय सजातीय शब्द और उससे तृतीय सजातीय 
शब्द उत्पन्न होता है, उसी प्रकार कर्म-बारास्थल मे मी पूर्व-पूर्वे कर्म से ही उत्तर-उतर 
कर्मों का उत्पाद मानना चाहिए । अन्य दार्शनिक भी घारास्यल में यही परिस्थिति 
मानते है, जैसे क्षणिक विज्ञानादैतवादी बौद्ध विद्वान्‌ मो क्षणिक विज्ञानवारा के 
अन्दर द्वितीय-तृतीय आदि परवर्त्ती क्षणिकविज्ञानों के प्रति अव्यवहित पूब॑वर्ती प्रथम, 
ब्िचीय, तृतीय आदि क्षणिक विज्ञानों को ही कारण मानते हैं। अतः द्वितीय-तृतीय 
आदि घारान्तर्मत कर्म के प्रति कर्म को कारण न मानकर वेग को कारण क्यों मार्गों 
जाय ? | 
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इसका उत्तर इस प्रकार समझना चाहिए कि दिये गये दोनों दृष्दान्त प्रकृत 
विचार के लिए उपयुवत नही है, क्योंकि कर्म घारा का सादृइ्य उन दोनों के अन्दर किसी 
ने भी नहीं है । इसका कारण यह है कि दृष्टान्त रूप से गृहीत उक्त दोनों स्थल 
“सन्तान” के है “घारा” के नही । अर्यात्‌ शब्द का सन्तान होता है एवं क्षणिक- 
-विज्ञानवादियों के यहाँ भी क्षणिक विज्ञान का सन्‍्तात होता है घारा नहीं | घारा 
और सन्‍्तान में यह महात्‌ पार्थक्य है कि सन्‍्तान के अन्दर प्रत्येक पूर्ववर्ती 
नसन्‍्तानी परवर्ती सनन्‍्तानी के प्रति कारण हुआ करता है; जँसे एक ककार सन्तान के 
अन्दर प्रथम “क” द्वितीय “क” के प्रति और द्वितीय “क” तृतीय “क” के प्रति । अथवा 
न्यौद्ध सिद्धात में क्षणिक-विज्ञानसन्तान, के अन्दर प्रथम क्षणिक विज्ञान द्वितीय 
स्षणिक विज्ञान के प्रति और द्वितीय क्षणिक विज्ञान तृतीय क्षणिक विज्ञान के 
'प्रति कारण है । इसी प्रकार अन्य परवर्ती सन्तानी के प्रति पूर्व सब्तानी कारण हुआ 
करता है। परन्तु घारा-वहन स्थल में यह्‌ वात नही होती । वहाँ तदन्तगंत एक, और 
नतबन्तर्गत अपर में कार्यकारण माव नही हुआ करता, केवल सजातीयता और अव्यव- 
-धान की अवेक्षा होती है। जलघारा, तैलघारा, चीटियों की धारा इत्यादि में यह 
बात स्पष्ट मालूम पड़ती है। वहाँ पूर्ववर्ती और परवतियों में कार्यकारण भाव 
-नही हुआ करता। अतः वाणप्रक्षेप आदि स्थलों मे धारा के अन्तर्गत पूर्ववरतों कर्मों 
को परवर्ती कर्म के प्रति कारण नहीं माना जा सकता, फछत: परवर्ती कर्म की 
“पूर्ववर्ती कर्म से उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती । 
यदि यह कहा जाय कि वाणप्रक्षेप आदि स्थल मे कर्म-सन्तान ही क्यों न माना 
जाय ? तब तो कर्मात्मक सन्तानियों में कार्यकारणमाव हो सकेगा, पूर्वकर्म से परकर्म 
की उत्पत्ति हो सकेगी। अतः कर्म से कर्म की उत्पत्ति होगी। 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि पूर्व बाण-कर्मे यदि पर क्षण में विभाग 
को उत्पन्न नही करेगा तो वह कर्मता से ही च्युत हो जायगा, कर्म कहछाने का अधि- 
कारी हो नही सकेगा। क्योंकि जो विभाग ओर संयोग के प्रति अनपेक्ष कारण होता 
“है वही कर्म होता है यह वात विस्तारपूर्वक इस प्रकरण के आरम्म में ही बतलायी जा 
चुकी है। अतः द्वितीय क्षण में वह वाणगत प्रथम कर्म विभाग को ही उत्पन्न करने में 
छग जायगा, द्वितीय क्षण में द्वितीय कर्म को कैसे उत्पन्न करेगा ? यदि यह कहा जाय 
कि समर्थ कारण एक काल में अनेक कार्य कर सकता है अतः कर्म और विभाग दोनों 
को प्रथम कर्म द्वितीय क्षण में साथ ही उत्पन्न करेगा। किन्तु यह इसलिए सगत नहीं 
होगा कि विभाग को तो प्रयम कर्म ने ही उत्पन्न कर 'डाल्य है। अतः कर्म से द्वितीय 
-क्षण में उत्पन्न होनेवाला द्वितीय कर्म किस विभाग को उत्पन्न करेगा ? यदि विभाग को 
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उत्पन्न नही करेगा तो वह कर्म कहछाने का अधिकारी नही होगा। इसी प्रकार तृतीय 
और चतुर्थ क्षण में मी समझना चाहिए । कोई भी कर्म बिमाग एवं विमागसंत्रीग- 
नाशपूर्वक उत्तर संयोग इन दो कार्यों के लिए ही उत्पन्न होता है। जब विभाग दिंतीय 
क्षण में प्रथम कम से उत्पन्न हो ही चुका है तब विभागार्थ बीच में कर्म का उ्पोई 
नही हो सकता । पंचम क्षण मे एक मत से कर्म मरता ही है। अतः वह अपर कर्म को 
कँसे उत्पन्न कर सकता है ?विमागज विभाग के अभ्युपगम पक्ष में पंचम क्षण में कर्म 
मरता नही परल्‍्तु द्वितीय विभाग जब कि प्रथम विभाग से ही उत्पन्न होता है जो विभा- 
गज ही होता है, तब वह वात फिर रह जाती है कि नवीन स्वीकर्तव्य कर्म को कोई 
विभाग तो कतंव्य रूप से मिलता नहीं फिर वह कर्म कैसे कहलायेगा ? विमागजनक 
कोई कर्म हो ही नही सकता, यह वात अनेकबा वतलायी जा चुकी है। यदि यह कहा 
जाय कि कर्म चार या छ: क्षण जितना भी क्‍यों न रहे वह अपने विनाश क्षण में अपर 
कर्म को उत्पन्न कर जायगा | कारण की स्थिति तो कार्य की उत्पत्ति से अव्यवर्हित 
पूर्व क्षण भें ही अपेक्षित होती है,तो तृतीय क्षण या पंचम क्षण में अपने विनाश करण 
से एक क्षण पूर्व कर्म स्वस्थ ही रहेगा, अतः अपने विनाश्ष क्षण मे वह अनायास अपर 
कम को उत्पन्न कर जा सकता है। तो यह इसलिए संगत नही होगा कि तब कोई वर्ठ 
कभी निष्कम्प नही हो सकेगी जो प्रत्यक्षविरुद्ध है । 
ऐसा मानने पर समी जोड़ सर्वदा खुलते रहेंगे, अत. अनेक अवयवों के अनेक कार्ट 
स्थायी संयोग से उत्पन्न होनेवाले दृढ़ मकान आदि अवयवी बनने ही नहीं पायेंगे । 
ठोस पत्थर आदि का जनन ही असम्मव हो जाने से निएचलछ विशालकाय पर्वत आदि 
सुदृढ़ अवयवी का होना ही असम्मव हो जायगा जोकि प्रत्यक्ष विरुद्ध है। अतः स्थिर 
सत्य है कि कर्म से कर्म की उत्पत्ति नही होती । 
इसके सम्बन्ध में एक बात और मी ज्ञातव्य है; यह वात तो अनेक बार सप्ट 
हो चुकी है कि प्रत्येक कर्म विभाग और उत्तर संयोग को पैदा अवश्य करेगा, यदि उसका 
आश्रय द्रव्य हो पहले नप्ठ न हो जाय । ऐसी परिस्थिति मे उत्तर-सयोग को उत्पन्न 
करने के लिए पूर्व संयोगनाश-क्षण तक अर्थात्‌ अपनी उत्पत्ति के क्षण से चतुर्थ का 
तक कम का स्वयं रहना अनिवार्य है । और जब वह स्वयं आश्रय मे बैठा रहेगा वो 
अपने अस्तित्वकाल के मीतर दूसरे कर्म को उत्पन्न कर कैसे रहने देगा ? एक काल में 
एक ही आश्रय में विभिन्न कियाएँ नहीं रह सकतीं । 
* _ एक क्षण में अनेक कर्म एक बस्तु में नहीं होते 
यही जो अमी कहा गया है कि एक काछ में एक ही आश्रय में अनेक क्रियाएँ. 
नहीं होती; इस सम्बन्ध में यह प्रदन उपस्थित होता है कि यह कयन पत्यक्षत: विद 
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है। जब कोई कपिता हुआ दौटता है तो उस व्यवित में दो क्रिपाएँ स्पध्ट देसी जाती 
है। क्योंकि एक तरह की क्रिया अध्वामिमुस होती है जिसे दौठना बढ़ते है, दूसरी क्रिया 
अबाभिमुस नही होती पार्स्य-दयामिमुस या ऊर्घ्वाबोमुस होती है जिसे कापना कहते 
है। इसी प्रदार जिसका अति वृद्धावस्था या सर्वागवात-प्रयुकत झरीर सदा वापता 
रहता है उसके चलने के समय अनेक क्रियाएँ एफ में स्पप्ट देसी जाती है । जब रेल- 
गाडी के स्थ्रिग में दोप आ जाता है, बह कुछ ढीला हो जाता है तो वह गाठी ढबर- 
ढकर करनी काँपती हुई आगे बढती है । वहा भी उस एक ही गाडी में कॉपना और 
आगे बढ़ना ये दो क्रियाएँ एक ही समय देखी जाती है । जब कोई किसी वस्तु को 
अपने हाय से नचाता हुआ आगे बढ़ता है तो उस वस्तु में दो क्रियाएँ स्पप्ट देसी जाती 
है। बहू नाचती भी है और उस मनुष्य के साथ जो उसे हाथ में लिये किसी ओर जाता 
है आगे भी जा रही है । आवुनिक पाइचात्य वैज्ञानिक लोग मूगोढ के बारे में भी 
यही कहने है। बह नाचतें हुए अपने बृत्त मे घूमता है । ऐसी परिस्थिति में यह कैसे 
कहा जा सकता है कि एक वस्तु एक काल में अनैक क्रियाशील नही हो सकती * 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि इन या एतादूथ् परिस्थितियों में एक क्रिया 
को अवयव-गत और अपर क्रिया को अवयवी-गत मानना चाहिए । जैसे माचना अब- 
यव-गत और दीर्बंगति अवयव्री-गत है। यह बात युवितिसगत भी है, क्योंकि प्रदर्शित 
रेलगाडी के दृध्टान्त मे जिस डब्बे के स्प्रिंग मे दोष रहता है बढ़ी डब्वा ढकढकाता 
है, कॉपता हे; सव टब्ब्रे नही । अति वृद्धया वातरोग-प्रस्तो में मी यह स्पष्ट देखा 
जाता है कि प्रथमत वह कम्पन किसी अग विश्वेध से ही प्रारम्म होता है और धीरे- 
घीरे वढ़कर सारे अंगो मे होने छगता है। अत. यह सर्वथा उचित प्रतीत होता है कि 
अवान्तर क्रिया को अवयब-गत और मुरय क्रिया को अवयवी-गत माना जाय । किसी 
भी प्रकार के आधुनिक विभिन्न यत्रों की क्रिया का गम्मीरतापूर्वक अध्ययन करने 
पर यही वात पुप्ट होती है। यह स्पप्ट देसा जा सकता है कि उनके प्रत्येक पुर्जे विभिन्न 
प्रकार से गतिशील रहते है, जिनके कर्मो से अन्त्यावयत्री यत्र का कर्म विलक्षण होता है। 
कुछ लोगों का कहना है कि एक काल में एक वस्तु में अनेक विपरीत कर्म नही 
होते, अविपरीत अवेक कर्म हो सकते है । विपरीत का अमिप्राय है विरुद्ध अर्यात्‌ 
विरद्व दिशाभिमुख कर्म । जैंसे पूर्व की ओर जाना और पश्चिम की ओर जाना ये 
दोनों कर्म परस्पर में विरुद्ध होते है, ऐसे दो कर्म एक काछ में एक आश्रय में नहीं हो 
सकते है । इस प्रकार उत्तर जाना और दक्षिण मी जाना एक ही काल मे नही बनता,, 
इसी प्रकार ऊपर भी जाना और नीचे भी, यह एक ही क्षग में नही हो सकता | अत. 
उक्त रा निरवकाश है। अर्थात्‌ वह उचित नही कहा जा सकता है। 
१ 
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कर्म से वेग और वेग से कर्म 
कर्म-बारा जीव॑क विचार से यह मालूम हुआ कि वेग से मी कर्म की उत्पत्ति होती 
है। और, कर्म के विना वेग का भी निष्पादन नही होता है। ऐसी परिस्थिति में 
अन्योन्याक्षय दोष अनिवार्य हो जाता है। अन्योन्याथय का अर्य है दोनों को परस्पर की 
अपैक्षा, जो अति अश्षगत प्रतीत होती है। एक ही वस्तु दूसरी के प्रति कारण भी हो 
और काय॑ भी यह असगत है। ऐसा हो तो पितामह पौत्र वन जाय औरपौत्र पितामह। 
अत कर्म वेग का कारण भी होगा और कार्य भी, यह उचित नही प्रतीत होता। इस 
आशंका का उत्तर यह समझना चाहिए कि जो कमें वेग का कारण होता है घी 
तो उस बेग से उत्पन्न नही माना जाता है ? कर्मजन्य वेग से उत्पन्न होनेवाला कर्म 
वेग के जनक कर्म से अन्य होता है, इसलिए परस्परापेक्षा नही होती | सुतरा अ्यो- 
न्याश्रय दोष नहीं दिया जा सकता । यदि यह कहा जाय कि तव अनवस्था दोष हो 
जायगा, ता इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि अनवस्था सस्तान-स्थछ में होती 
है, धारा-स्थल मे नही । घारा और सन्तान में यही महात्‌ पार्थक्य है कि धारा विच्टे- 
दान्त होती है अर्थात्‌ कही जाकर उसका अस्त हो जाता है किन्तु सन्‍्तान अवि- 
चिछिन्न हुआ करता है। बाणप्रक्षेप आदि स्थल में वेगधारा और कर्मंघारा दोनोंही 
धाराएँ विच्छिन्न हो जाती है, उनका अन्त हो जाता है। अत: अनवस्था कैसे कही जा 
सकती है ? अनवस्था तो वहाँ होती है जहाँ कार्यकारण की परम्परा अव्यव॑स्थिते 
अर्थात्‌ अविच्छिन्न हुआ करती है, जहाँ दोनों के पूर्वापरीभाव का कही अन्त नहीं 
होता। यहाँ तो ऐसी परिस्थिति नही होती यह प्रत्यक्ष है। साथ ही यह भी ध्यान रखने 
को बात है कि अनवस्था भी सर्वत्र दोष रूप नही होती । प्रामाणिक अनवस्था को दो 
नही माना जाता। बीज से अंकुर और अंकुर से वीज इस प्रकार की अनवस्था को कोई 
भी दार्शनिक दोष नही कह सकता। क्योंकि यह प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध है। 
सभी क्रियाएँ द्रव्य में दी होती हे पु 
यह ध्यान रखने की वात है कि क्रिया कोई भी और किसी भी प्रकार की वेंयीं 
नहो वह्‌ द्रव्य आदि सात पदार्थों के अन्दर केवल द्रव्य पदार्थ मेही उत्पन्न होती 
और रहती है । आना, जाना आदि प्रत्येक क्रिया द्रव्य में ही होती है। यह बाते 
अत्यक्षटः सिद्ध है कि जिसे कोई किसी स्थान से अन्य स्थान में के जाता है 
या ले आता है, वह नियमतः कोई-न-कोई द्रव्य ही हुआ करता है। इंतवा 
डी मही अपितु ऐसा समझना चाहिए कि पृथ्वी, जल आदि नी द्र॒व्यों वे 
अन्दर भी प्थ्वी, जल, तेज, वायु और मन इन पाँच में ही किया 
उत्पन्न होती है और रहती है | आकादय आदि चार व्यापक द्रब्यों में कोई मी 
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त्रिया उत्पन्न नहीं होती । इसमें प्रवछ युक्‍ित यही है कि ब्यापक दब्य तो सर्वप्र 
फटा ही रहता है. उसमे रहित कोई स्थान ही नहीं जहाँ वह जा सके, टोल सके । 
इसका विशेय विवेचन तनत्‌ विशेष क्रियाओं की चर्चा के अवसर पर किया जायगा । 
यहाँ कुछ छोग यह आग्फा कर सातते है कि जब कियी द्वब्य 
स्थान मे ले जाते है ते। उस समय उस द्वब्य के साथ उस द्रव्य के 
जाने ही हैं। ऐसा ते। नही हं।तो कि उस जाने वाले द्रब्य के रूप आदि गुण जाते हुए 
जपने आभ्रय द्रब्य को छोड वहाँ ही. रह जाते और वह गससझील द्रव्य अपने गगो 
को वह ही छ.दकर निर्गुण अकेला ही अस्यत्र जाता है। इसे समसने के लिए किसी 
मी सगुण गमनशील द्रब्य को दुष्टानत के स्थिर पफड़ा जा सकता है। जैसे किमी कपड़े 
को जब हम एक स्थान से अन्य स्थान को छे जाते है नो उस कपडे में विद्यमान सारे 
गुण भी जाते है यह प्रत्यक्ष सिद्ध है। ऐसा कमी नही देसा जाता कि कपड़े के रूप 
आदि वहां ही रह जायें जहां से कपड़ा अन्यत्र जाता है। ऐसा होने पर जाते हुए कपड़े 
एवं गये हुए कपड़े के रूपादि गुणों का प्रत्यक्ष न होगा, जैसा कि होता ही है। आपामर 
साधारण जनता परस्पर में कृबनोकयत भी इसों प्रकार किया करती है कि “हूप- 
सहित वस्त्र जाता है”, “रूपसहित वस्त्र आया”, “साल कपड़ा आ गया”, “पीछा कपडा 
यहां से हटा दिया गया” इत्यादि । अन्यत्र जहाँ भी ऐसा प्रयोग होता है वहाँ जो साथ 
होता है और जिसके सहित होता है, दोनों में ही क्रिया तत्त्वतः होती है और 
प्रवोत्त भो होवी है। जैसे--“राम सहित लक्ष्मण जा रहे है”, “सीता सहित राम बन 
में विचर रहे थे ” इत्यादि बावयों के प्रयोगस्थल मे राम और लक्ष्मण दोनों में ही 
विद्यमान भमन प्रतीत होता है। सौता और राम दोनों में ही वन में विचरना प्रतीत 
होता है । ऐसी परिस्थिति मे यह कैसे माना जाय कि कर्म द्रव्य में ही होते है ? गुण 
आदि अन्य पदार्थ क्रिया रहित नहीं हो सकते । 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि निर्गुण द्रव्य में क्रिया उत्पन्न नहीं होती, 
यह बात पहले बतछायी जा चुकी है। इससे यह प्राप्त होता है कि किसी द्रव्य में जब 
क्रिया को उत्पत्ति होती है, उस द्रव्य में उससे पूर्व ही रूप आदि कतिपय गुण उत्पन्न 
हो जाते है, और दोनों की उत्पत्ति के वाद गुण और क्रिया ये दोनों ही उस द्रव्य मे 
सहमाबेन रहते है, अर्यात्‌ अविरोधी होने के कारण दोनों एक काल मे एक ही द्रव्य 
में रहते है। अतः उन दोनों का अर्यात्‌ रूप आदि कविपय गुण एवं क्रियाओं का 
परस्पर में सामानाधिकरण्य सम्बन्ध स्थापित होता है । एक अधिकरण में रहने का 
नाम है सामानाधिकरण्य । गण और क्रिया दोनों एक द्रव्य मे रहते है अत: समा- 
साधिकरण होते हैं, इसलिए परस्पर से इनका सामानाधिकरण्य नामक सम्बन्ध 
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स्थापित होता है। इसी सम्बन्ध के कारण गतिशील दब्य में विद्यमान रूप आदि भी 
गंमनश्षील मालूम पड़ते है। तत्त्यत: दब्य को छोड़कर गुण आदि अन्‍य पदार्थों में किया 
नही होती । 
कहने का साराश यह है कि जैसे एक घर में रहने वाले दो व्यवितयों में परस्पर 
सामानाविकरण्य अर्थात्‌ “एक घर मे रहना'--सम्बन्ध अवश्य होता है, किस्तु यह 
माना, कहा था समझा नहीं जा सकता कि उन दोनों व्यक्तियों के अस्दर “एक 
अपर में उत्पन्न होता है” या “एक अपर पर आधारित है”,अर्यात एक को ओबार 
शा करथपर चैंठा है ऐसा कँसे कहा जा सकता है । वेयोंकि आधार-आंधिय भाव 
नियतहोता है, अर्थात्‌ एककाल में एक आधार और,अपर आधेय ही होता है। एक ह्दी 
, काल मे किन्‍्ही दो वस्तुओं में “आधाराधेय माव” नही होता, यावी दोनों ही दोनों को 
आश्रय बनाकर बैठ नही खकते। उक्त सामानाथविकरण्य सम्बन्ध समान रूप से दोनों 
में होने के कारण यह कैसे निर्णय किया जायगा कि इन दोनों के समानाविक् 
अर्थात्‌ एक आधार मे रहनेवाले दो के अन्दर अमुक ही आधार होगा और गुर 
आवेय । 
अत: किन्ही भी दो के सामानाधिकरण्यो की परिरियति में उन दो के अन्दर एक 
को आधार तथाअपरको आधेय नही वनाया जा सकता। अतः उक्त प्रकार से एक ईैव 
में आश्रित गुण और क्रिया इन दो पदार्थों के अन्दर गुण को आधार और किया कौ 
आधेय नही बनाया जा सकता । यह नही कहा जा सकता कि गुण में क्रिया रहती 
है या क्रिया में गुण रहते है। इसी प्रकार गृग मे क्रिया की उत्पत्ति का भी खण्ड 
समझना चाहिए | यत. दोवो एक द्रव्य में उत्पन्न होते है अतः दोनों समानाधिरकर 
होते है । ऐसी परिस्थिति में दोनों की उत्पत्ति एक द्रव्य में होती है महू बाते पहुहे 
से ही मान ली गयी । कोई एक ही वार और कही एक ही जगह उत्पन्न हुआ करती 
है। जब दोनों द्रव्य मे उत्पन्न हो चुके है तो गुण मे पुन. क्रिया की उत्पि की आर्य. 
नही की जा सकती । उक्त “लक्ष्मण सहित राम जाते है”, “सीता सहित पे 
बन में विचर रहे है” इत्यादि दृष्टान्त यहाँ के लिए 'उपयुवत नही है। वहाँ राम औ्‌ 
लक्ष्मण तथा सीता और राम उत्पत्ति में परस्पर निरपेक्ष है। एक को छोडकर ह* 
अपर रहने तथा जाने चाहे है। दोतों के चलन अलग-अलग कारणों मे होते है, मे! 
क्षत. दोरी अठग-अछ्ग चलते हुए देखे जाते है। अत. वहां दे।नों में चलन बो् दी 
प्रेत परिम्थिति ऐसी नही, यह ऊपर के ब्रिचार से स्पप्ट है। 
जो दार्शनिक कर्म को भो एक प्रकार का गुग ही मानते है खनके मत में तो मर 
प्रइन ही नही उठता कि रूप आदि गुण, से भी वर्म क्यों न माना जाय क्योंकि 
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में तो गुण रहता नहीं । “एक|रूप” “एक रस" इत्यादि प्रतीतियाँ होती है. एकत्व 
समस्या गुण है किन्तु उक्त प्रतीत्ति के आधार पर वह रूप आदि गुणो मे रहतू। है । फिर 
कस कहा जाय कि गुण मे गुण नहीं रहता ? इसका उत्तर गुग-निरपग में दिया 
जा चुका है। अत. यह सर्वथा सिद्ध है कि क्रिया द्रव्य में ही उत्पन्न होती और रहती हे 
अन्यत्र नही । 
द्रव्य और गुणों से कर्म की समानता 
अव्यवहित पूर्व विचार से यह स्पण्ट हो चुबा है कि क्रियाएँ द्वव्य में उत्तन होती 
और रहती है । द्रव्य क्रियाओं के आश्रय होते है और गुण क्रियाओं के बड़े भाई ग्रा 
साथी के समान है । गुण और क्रिया दोनो ही कुछ द्रब्यों में आगै-पीछे उत्पन्न होते 
हुँ और रहते है। इस प्रकार इन तीनों की स्वम्ावगत स्पप्ट वियमता के होते हुए 
भी तीनों में कुछ समता भी अवश्य है। बह यह कि उत्पन्न होनेवाले द्रव्य और गुग 
सया समग्र क्रियाएँ द्रव्य में ही उत्पन्न होते और रहते है। उदाहरण के द्वारा इसे इस 
प्रकार समझना चाहिए, यथा--एक ही तनन्‍्तु द्रव्य में कपड़ा जो कि एक द्रव्य है, बह 
मी उत्पन्न होता और उसके रूप-रस आदि गुण भी उस तन्तु द्रव्य में पैदा होते है, एबं 
उसका चलनीत्मक कर्म मी उसमे पैदा होता है । इस प्रकार एक ही तन्‍्तु द्वव्य में 
द्ब्य, गुण और कर्म ये तीनों उत्पन्न हं।ते हैँ। अत इस दृष्टिकोण से कर्म द्ब्य और 
गुणों की समता भी रखता है। किन्तु यह परिस्थिति तमी होती है जब कि हम आशय 
द्रव्य रूप से किमी अवयव द्रव्य को लेते है, जैसे अभी दृष्टान्त देते हुए तन्‍तु को आक्षय 
द्रव्य रूप से लिया गया है। किसी अन्त्यावयवी द्रव्य को, अर्यात्‌ जो द्रव्य किसी द्रव्य 
का उपादान न होता हो उसे आश्रय द्वव्य के रूप मे लिया ज़ाय तो ऐसी परिस्थिति 
नही होती । यानी द्रव्य, गुण और कर्म ये तीनो एक में आश्रित होने के नाते समाच 
नही हो पातें। यदि किसी शरीर को आश्रय द्रव्य रूप मे ग्रहण करें तो मी यह बात नहीं 
होगी। क्योकि निजी गुण और कर्म तो उसमे होंगे परन्तु कोई द्रब्प उसमें उत्पन्न 
नहीं होगा | यत' शरीर को किसी अन्य से जोइकर कोई नया अवयबी द्रव्य निर्माण 
नही किया जा सकतो । इसी प्रकार यदि किसी मी व्यापक द्रव्य को, यथा आकाश, 
काल, दिक्‌, आत्मा या मन को आश्रय द्रव्य रूप मे लिया जाय वहाँ मी बही वात आती 
है। वहाँ द्रव्य, गुण और कर्म तीनों में एकाश्नित होने के नाते समानता नही आती क्योकि 
आकाश आदि किसी भी व्यापक द्रब्य को जोड़कर किसी द्रव्य का निर्माण नहीं 
होता। अतः आकाश आदि को छेकर मी द्रव्य, गुण और कर्म इन तीनों में एकाश्रय 
होने के नातें समानता नही बतलछायी जा सक्रेगी, और व्यापक द्वृव्यों में क्रिया भी 
उत्पन्न नही होती। इसकी चर्चा पहले की जा चुकी है। ऐसी परिस्थिति में गुण 
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के होते हुए भी द्रव्य और कर्म इन दोनों के व्यापक द्रव्य में न होने के कारण व्यापक 
द्रव्य को आश्रय रूप में रखकर भी द्रव्य, यृण और कम इन तीनों को इस प्रकार 
समान नहीं कहा जा सकता 
कर्म द्रव्य नही है 
कम, द्रव्य और गृण ये तीनों द्रव्य में उत्पन्न होते हैं, यह बात अमी बतलायी गयी 
है। इस पर किसी को यह आशंका हो सकती है कि कर्म को भी द्रव्य ही क्‍यों न मान 
लिया जाय ? इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि द्रव्य वह कहलाता है जिसमें 
गुणोंमे से कोई-न-कोई गुण उत्पन्न हुआ हो या होनेवाला हो या हो। परस्तु कर्म में कोई 
गुण नही रहता फिर उसे द्रव्य कैसे कहा जा सकता है ? द्रव्य की दूसरी परिभाषा यह्‌ 
है कि वह द्रव्य या गुण अयवा कर्म इनमें से किसों न किसी भावकार्य का उपादान 
हों। कर्म ऐसा नही होता, क्योकि वह स्वयं तो द्रव्य में उत्पन्न होता एवं रहता है परन्तु 
उसमे न तो कोई द्रव्य उत्पन्न होता है, न कोई गुण उत्पन्न होता और ने कोई करे । 
ऐसी परिस्थिति में उसे किस भावकार्य के प्रति उपादान कारण कहा जायगा ? 
किसी के प्रति नहीं कहा जा सकता, क्योंकि अवश्िष्ट सामान्य, विशेष और 
समवाय ये तीन भाव उत्पन्न नही होते नित्य होते है । इसका विवेचन आगे विस्तृत 
रूप से किया जायगा। सुतरा “जो किसी के प्रति उपादान कारण हो वह होता है द्रव्य ।” 
इस परिभापा के अनुसार भी कर्म द्रव्य नही कहला सकता | इस सम्बन्ध में दूसरी 
बात यह भी ध्यान रखने की है कि कर्म को अपने आश्रय द्रव्य-स्वरूप माना जायगा 
या अतिरिक्त द्रव्य-स्वरूप ? यदि आश्रय द्रव्य-स्वरूप माना जाय तो आश्रय निष्कम्प 
नही दिखाई देगा, जो कि अनुमवविरुद्ध है। पहले अव्यापक द्रव्य निष्कम्प रहता 
है, फिर उसमे कम्पनात्मक कमं उत्पन्न होता है । अत. यह नही कहा जा सकता कि 
कम अपने आश्रयमूत द्रव्य-स्वरूप होता है। यदि उसे आश्रयमूत द्रव्य से अतिरिक्त 
दब्य माना जायगे। तो स्वीकृत आकाश आदि व्यापक द्रव्य-स्वरूप या उनसे अति- 
रिक्त माना जायगा ? यदि व्यापक द्रथ्यस्वरूप माना जायगा तो उससे सदा सयुक्त 
होने के कारण सदा सारे व्यापक द्वब्य क्रिया-शील होते छरगेंगे। कोई कभी 
निध्किय नहीं हो सकेगा । एवं क्रिया का चआश्षुप प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा। 
क्योकि नीरूप व्यापक द्रव्यों का चाक्षुप प्रत्यक्ष नहीं होता । यदि कर्म स्वीकृत 
से अतिरिक्त अब्यापक द्रव्य होगा तो उसके उपादान बया होंगे ? पाथिव परमाणु 
आदि उपादान होने पर तो वह भी पृथ्वी आदि में ही अन्तर्मुक्त हो जायगा, 
अतिरिक्त नही हो सकेगा । यदि उसके उपादान भी अन्य होगे तो पार्थिव, जलीय 
परमाणु आदि की तरह कामिक परमाणु दघ्रणुक-श्यणुक आदि अनन्त अवयबी ओर 
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अवयवी की व्यर्य कल्पना होगी, जो कि उचित नही । तीसरी वात यह कि द्रव्य 
कोई भो क्यों न हो वह अनवुकत नही होता, अर्थात्‌ किसी न किसी अब्य द्रव्य के साथ 
उसका संयोग अवश्य होता है। और यदि ऐसा माना जायगा तो कर्म कमी द्रव्य से 
अलग भी देखा जायगा। क्योंकि एक संयोगी अपर सबवोगी को छोडकर भी रहता हे । 
जैसे किमी कपड़े को छोडकर मनृप्यशरीर ओर शरीर को छोडकर कपड़ा । परस्तु 
कर्म कमो अपने आश्षय द्रव्य को छोडकर अस्यत्र नही देखा जाता । कर्म व्यापक सही 
कि वह असंयुक्त होकर अन्यत्र रह सके और उसे व्यापक इसलिए नहीं माना जा 
सकता कि तव उसझा सर्वदा समी द्वव्यों से सम्बन्ध होने के करण समी द्रव्य साजदा 
सक्रिय हो उठेंगे । निष्किय कोई कमी हो ही नहीं सकेगा । अत कर्म द्रब्य नहीं 
हो सकता। 
कर्म गुण नही है 
कुछ लोगों का यह्‌ प्रवल आग्रह है कि कर्म को गुण पदार्य ही मान लिया जाय । 
उनका कहना यह है कि सामान्य-विशेय-समवायस्वहूप कर्म को ने मानता तो ठीक 
ही है, क्योकि वे नित्य है और कर्म अनित्य हुआ करता है । कर्म का अभी प्रति- 
पादित युक्‍क्तियों से द्रव्य नही माना जाना भी ठीक ही है। परन्तु उसे गुण मान 
लेने में कोई बाधा नही वतलायी जा सकती । जैसे रूप आदि स्वीकृत गुग द्रव्य में ही 
उत्पन्न होते और रहते है, उ्ी प्रकार कर्म भी द्रव्य मे ही उत्पन्न होता और रहता है । 
अतः कम का प्रत्यक्ष मी द्रव्याशित रूप मे गृग की तरह हुआ करता है। गुण को द्रव्य 
मे देखाजा सकता है। इम, तरह कर्म मो द्रव्य मेही देखा जाता है। इस प्रकार बहुचा 
गुण के साथ कर्म की समानता के कारण कर्म को एक गुण ही मन छेना बुद्धिमत्ता 
है। यह बात सही है कि स्त्रीकृत रूप, रस आदि गुणों मे कर्म को गतार्थ मढ्ढी किया 
जा सकता। क्योंकि अन्य गुणों से उसके स्वमाव में महान्‌ अन्तर पाया जाता है। 
परन्तु उसे एक स्वतंत्र अधिक गुग मान लिया जा सकता है। गुणों की गणना 
चौब्रीस न होकर पचीस मान लेने से ही यदि निपटारा हो सके तो एक स्वतंत्र पदार्थ 
मानना तथा पदार्थों के विभाजन में संझ्या का आधिक्य स्वीकार करना संगत नहीं । 
गुणों की सख्या में क्र-विकास पाया भी जाता है। यह कोई सता बात नहीं। 
महूवि कगाद ने सत्रह गुण गिनाये थे और मध्यवर्ती पदार्थ झास्त्रियों ने वढाकर गुणों 
की संज्या तेईस मानी । फिर अद॒प्ट को पाप और पुण्य के रूप में बाँटकर गुणों 
की संख्या चौबीस कर दी गयो। इसी प्रकार ओचित्य के आधार पर यदि गुण 
चौबीस के स्थात में पचीस हो जायें तो क्‍या हानि है? बरत्‌ पदार्थों की संएपा 
में कमो के कारण छामही है । अथवा यस्तुतत्व का निर्णय तो सरयागत छाघव 
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गौरव के आधार पर नही हुआ करता । अत: कर्म को गृण ही मानना चाहिए, स्ववंत्र 
अतिरिक्त पदार्थ नही | किन्तु यह इसलिए उचित नही कि गुण और कर्म के स्वभाव 
में महान्‌ अन्तर, महान्‌ पार्यक्य पाया जाता है। पृथक्‌ स्वभाव बाली वस्तुओं को एक 
कभी नही कहा जा सकता । अन्यथा किसी प्रकार का ब्रिमाजम नही वन सकता । 
कम के स्वभाव का पार्थक्य इस प्रकार समझना चाहिए--जितने भी गुण है उनका 
१ ) सामान्य गुण और ( २ ) विशेष गण, इस रूप में दो प्रकार से विभाजन 
)रेता है। इन दो विभागों के अन्दर कर्म को विशेष गुण इसलिए नही कहा जा सकता 
कि जितने भी विज्येप गुण है वे नियमत: एक ही इन्द्रिय से जाने जाते है। कर्म 
चक्षे और त्वक्‌ दोनों ही इन्द्रियों से जाना जाता है । अत. उसे विशेष गृण नहीं 
कहा जा सकता । कुछ छोगों ने द्ववत्व गुण के अन्दर सामिद्धिक द्ववत्व को विशेष 
गुण और असासिद्धिक द्रवत्व को सामान्य गुण माना है। परन्तु यह इसलिए उचित 
नही कि गुणों का विभाजन अदान्तर भेदों को लेकर किया जाय यह संगत नहीं । 
अत द्रच॒त्व को भी दो इन्द्रियों से मृहीत होने के कारण सामान्य गुण समज्नना चाहिए, 
विशेष गुण नही । कर्म को सामान्य गुण इसलिए नही कहा जा सकता कि सामान्य 
गुण और विश्येय गुण दोनों हो व्यापक के सामाल्य गुण एवं अव्यापक के सामान्य 
गुण, और व्यापक के विश्ञेप गुण एवं अंव्यापक के विशेष गुण;इस रूप से विभवत 
होते है। इस तरह विचार करने पर गुणों का चार प्रकार से विभाजन पर्य« 
चवसित होता है । तदनुसार कर्म को व्यापक सामान्य गुण इसलिए नहीं कहा जा 
सकता कि वह व्यापक द्रव्यों में नहीं होता है । यह बात पहले भी बतलाग्री जा 
चुकी है। कर्मों को जव्यापक द्रव्य का विशेष गण इसलिए नही बतलाया जा सकता 
कि कोई भी अव्यापक द्रव्य का विश्लेय गुण द्रब्यपेचक-वृत्ति नही होता, अर्थात्‌ पॉचों 
द्रब्यो मे रहने वाला नही होता है ३ रूप, रस, गन्ध और स्पर्भ ये चार ही अव्यापक 
द्रव्य के विशेष गृणरूप से निश्चित है। इनके अन्दर कोई भी पाँच द्वव्यों मे रहनेवाला 
नद्ठी पाया जाता | इनमे सब से अधिक स्थाने, में रहने वाला स्पर्ण भी पुथिवी, जछ, 
तेज और वायु इन चार में ही रहता है, पाँच द्रव्यों मे नही रहता। परन्तु यह 
जिसे कि गुण मानने के लिए आग्रह किया जा रहा है, पृथिवी, जल,तेज, वायु और मन 
डुन पाँव द्रव्यों मे रहता है। अतः इस प्रकार गूण-स्वमाव का उल्लंघन करने के कोरण 
उसे गृण महीं कहा जा सकता। 
अंग और अंगी की क्रिया एक नही 
“एक क्षण में अनेक कर्म एक वरतु में नही होते “--इस शीर्पक विचार में प्रश्न करते 
हुए यह कहा गया था कि वायुरोग-प्रस्त सर्वाग कम्पवाले प्राणी के गमन-स्थल थे 
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ग॒क में अने जाते है, इसका उत्तर भी बहाँ दिया गया था। उिल्सु प्रश्न यह 
उपस्थित होता है कि अग और अगी के कर्मो को यदि एक ही मान छिय्रा जाय तब 
तो बहू प्रश्न उठता हो नद्ठी । अत ऐसा ही उत्तर वहाँ क्यों ने समझा जाय ? इसका 
ममायान यह समझना चाहिए कि प्रयम प्रकरण में द्रव्यारम्म शीरंक बिचार में 
यह सिद्ध कर दिया गया है कि अगर और जगी अर्थात्‌ अवयब और अबगवी 
एक नही होते । उन दोतों में कार्यक्ारण माव है, एकता नदी । अर्थात्‌ भग हे हे 
कारण, और अगी होता है कार्य । दो में होते बाछा कर्म एक कैसे हो सकता है ? ऐसा 
होने पर तो संसार के सनी कर्म एफ हो जायेंगे, जिसका फल यह होगा कि जागतिक 
अम्नुओं मे प्रत्यक्षत देखे झानेबाछे बैचिश्य का अपराप करना होगा जो कमी 
सम्नत्र नही । 





बात यह कि जब एक हो बरगद में अग और अगी में बिभेन्न प्रझार की 
क्रियाएँ होती है, यथा प्रदर्शित सवाद्ध कम्प बाले व्यक्ति के गमनस्वद् में अग-वाम्पन 
मृदु बेग से जनित अम्धादीन तथा अन्यामिमुस होता है एवं अवयबी शरीर का गन 
स्वाबीन तथा अग्रामिमुस अर्थात्‌ आगे की ओर होता है । जब कि इस प्रकार अग 
और अगी के कर्मों में स्पष्ट विद्क्षणवा प्रतीत हो रही है, सब को साधारण मेद का 
भान हो रहा है, तव अग-कर्म और अंग्री-कर्म दोनो को एक कंसे कहा जा सकता है । 
इस पर भी यदि यह कहा जाय कवि उसने सर्वा ग-कपन दृप्टान्त में मरे ही उक्त 
युक्तियों से अग के कम से अगी के कर्म को अछग माना जाय परस्तु अगी के एकामि- 
मुस गतिस्थलक्ष अग और अभी दोनो के कर्मो को एक क्यो न माना जाय ? यह तो 

हा नहीं जा सकता कि केबछ अगी जा रहा है,अग वहाँ ही बैठे है जहाँ पहले थे । 
यदि किसी से यह कहा जाय कि तुम अपने हाथ-पाँव आदि अगो को मत छाता, उन्हें 
यू स्थान में ही छोड आना, किन्तु ठुम मेरे पास चले आना । तो क्या यह कमी 
सम्मव है कि वह ऐसा कर सकेगा ? कमी नही । उव ऐसा नही हो सकता तो यह्‌ 
मानना पडेगा किअग और अग्री दोनों एकामिमुस चछ रहे है। ऐसी परिस्यिति 
में अगों और अगी के कर्म को एक मान लेना क्यो सगत नदी ? बरन्‌ एक ही मानना 
इसलिए सगत प्रतीत होता है कि अनेक ज्ञान एक समय होते नही यह बात पहले 
खनरछायी गयी है | अनेक दिमिन्न कर्मों के ज्ञान एक समय हो नही सकते, 
“और छोग समझते भी इसी प्रकार हैं कि “वह जा रहा है”, परस्पर कथन भी यही 
करते है कि वह जा रहा है। ऐसा न कोई समझता और न कोई कहता कि “वह और 
उसके हाथ पॉव नाक कान आदि जा रहे है ।” ऐसी परिस्थिति में अंग कर्म औौर 
अंगी कर्म को विभिन्न कैसे माना जाय ? 
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इस प्रइन को सूक्ष्म दृष्टि से समझना चाहिए, इसका उत्तर मिछ भी चुका 
है, अतः यह प्रइन निरचकाश है । क्योंकि जब अंग और अंगी एक नही हैं तो दोनों 
के कर्म एक कैसे हो सकते है? रही ज्ञान और वाक्य-प्रयोग की बात, सो प्रामाणिक को 
विभिन्न ज्ञान एक क्षण में न होने पर भी अनेक-विययक एक ज्ञान होने में बाघा 
नहीं हो सकती। अत उक्त स्थल में एक ही कर्म का ज्ञान श्रान्ति मात्र है। वाक्य- 
प्रयोग भी गरान्तिज्ञानमूलक अश्रामाणिक है, अत. उसके द्वारा विचार्य 
स्थल में अग और अग्री के कर्मों को एक नही माना जा सकता। सब से बड़ी बात 
यहाँ ध्यान रखने की यह है कि जो तत्त्वत परस्पर में अनेक है वे कमी किसी अन्य 
केसाथ एक नही हो सकते । उदाहरण के छिए विस्तृत संसार ,मामने पड़ा है। कित्ही 
भी पाँच वर्तुओ को किसी छठी वस्तु से अभिन्न अर्यात्‌ एक नहीं किया जा सकता । 
एकत्र करने पर सख्या छ. ही होगी एक नही । जबकि अंगों के कर्म परस्पर भिन्न 
है तब उन कर्मों को एक अंगी के कर्म से अभिन्न एक कुँसे किया जा सकता हैं. ? 
यह भी कहना गलत है कि उस समय विभिन्न कर्मों का प्रत्यक्ष नही होता, एक 
ही कर्म देखा जाता है। सभी कर्म चाहे बे अंगों के हों चाहे अंगी के, साथ देखे अवश्य 
जाते हैं, परन्तु अगी के कर्म का भान प्रधान रूप से होता है जो कि एक ही होता है, 
अत. इस प्रकार का आभासजैसा होता है कि एक ही कर्म देखा जा रहा है। जैसे अनेक 
लोग जहाँ सामने आते है वहाँ आँख का सन्निकर्प सव के साथ समात होने के कारण 
प्रत्यक्षे वो एक ही समय सब का होता है किन्तु मुख्यतया उस प्रत्यक्ष का विपय बहू 
होता है जो कि उन देखे जाने वालों में मुख्य पुरुष होता है। लोग आपूक्षी कयन मे भी 
उसी की चर्चा करते 'कि उन्हें मैने देखा”, किन्तु इससे यह नही कहा जा सकता कि 
द्रप्टा ने केवल उस मुख्य व्यक्ति को ही देखा था। इसी प्रकार यहाँ भी समझना 
चाहिए। अतः यह सर्वेथा सत्य है कि अंग और अंगी के कर्म एक नही हैं। 
कर्म अप्रत्यक्ष वस्तु नहीं 
अव्यवहित पूर्व विचार में यह निर्णय किया गया है. कि किसी भी अवयवी के 
गमन-स्थलू मे अवयब और अवयदी दोतों के कम प्रत्यक्ष होते हैं। यहाँ कुछ लोगों का 
कहना यह है कि कर्म अप्रत्यक्ष वस्तु है। उसका प्रत्यक्ष ही नही होता । बह नियमत- 
अनुमेय हुआ करता है। गमन-स्थल मे सर्वत्र गन्‍्ता और गन्तव्य देश या वहाँ होनैवाले 
देशिक स्थल के वीच होने वाले संयोग की एक धारा नियमत- हुआ करती है । देखने 
वाछा उन निरन्तरोत्पन्न सयोगों को ही देखता है एवं उन संयोर्गी से उनके प्रति कारणी- 
भूत कर्मो का अनुमान करता है। कर्म से ही सयोग और विमाग उत्पन्न होते है यह 
बात अनेक वार बतलायी जा चुकी है! फडितार्थ यह है कि प्रत्यक्षदृष्ट यंधोगवारा 
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गे फर्मधारा गम अनुमान होता है । संयोग से यर्म का अनुमाल प्रसिद्ध हो है । जो 
ब्यक्ित राथेरे सूर्थ यो पूर्व में उगते देसता है. और घाम को पश्चिम में दूबते देसता 
है, बीस में अन्य कार्य में छगे होने के कारण सूर्य को देसता ही नही, बह व्यमित संबेरे 
पूर्व दिशा से युवत सूर्य को शाम को पश्चिम दिश्या के साथ सयुवत देशवार उस पश्चिम 
दिशा और सूर्य के गयोग के द्वारा यह अनुमान कर छेता है कि सूर्य गमनशीद है 
गयोंकि देशास्तर से अर्थात्‌ पृ ये अतिरियित पशचिचम में बह पाया जा रहा है। 
एक जगह देसी गये, बरधु यदि और जगह देसी जाती है तो उतत दो देसनों के 
उस बरतु मे क्रिया अवश्य होनी है, पथा--यह अपना शरीर। अपने शरीर को मनुष्य 
पर और बाहर दो स्थानों में क्रम से देशता है और सह भी जानसा है कि घर से चल- 
पर ही बाहर आफर दरीर को बाहर देश रहा हूं। अत पूर्व और पद्चिचम इस 
विभिन्त रवावों मे देसा जागेबादा यूर्य भी गध्यकायठ में अवश्य गतिशील हुआ है 
इसी प्रकार सर्व अग्रिम देश के साथ होने बाठे गयोगों को देखकर फिसी भी द्रव्य 
में कर्म का अनुगाग ही होता है। कर्म का कढ़ी प्रत्यक्ष नही होता । 
परूतु बरतुरिधाति ऐगी सदी है। फर्म अप्रत्यक्ष बस्तु नही, उसका प्रत्यक्ष अवश्य 
होता है। ययोकि फोर्ड भी वरतु धीरे रो आगे बढ़े या बेग से, उत्तर सथोग दोनों ही 
जगह समान होते है। ऐसी परिस्थिति में यदि यार्म का प्रत्यक्ष न माया जाय तो धीरे 
से जाना और बे ग गे। जागा इने दोनों में कोई अन्तर प्रतीत नदी होना चाहिए। किल्लू 
ऐसी बात होती नही | डाकगा्, की गति और याघा-गोडी की गति इस में होनेवाला 
अन्तर, वार्थवय रपत्ट देशा जाता है । अत. फर्म का प्रत्यक्ष होता है यह मानना 
ही होगा। यदि यह फहा जाय फि किसी वस्तु के बेगपूर्वंक गमन-रथल में उत्तर देश के 
साथ गंयोग घीघष-शीघ्र हुआ करने है और धीरे से गमन-स्वझ में उत्तरदेश सथोग 
उसकी ओयेक्षा देर परफे, ठहर-ठहर फर होते है; एशीडिए उक्त विलक्षणता प्रतीत 
द्वोती है। तो यद बात तो राद्दी है किन्तु प्रश्ण तो यह उपस्थित है कि विलक्षाण प्रत्यक्ष 
फा विपय कौन है ? अर्थात्‌ विछक्षण रूप से देशा कौन जाता है ? समोग, यह कहा 
गही जा सकता, क्योंकि उनमें कोर्ट अन्तर नह्ठी होता । यदि संथोगी में होनेबाली 
घीध्यता और अशीघ्ता को विल्शभण रुप होनेवाले प्रत्यक्ष का विवय माना जाय, 
तो यह भी ठीक नदी हो सकता। व्योंकि शरीक्रता और अशीक्षता को न्‍्यून अधिक 
द्षाणों येः राम्बन्ध से अतिरियत कहा नही जा सकता । और थे रूप बाले नही कि आस 
रे देसे जायें ? अत. विछक्षण रूप से होनेवाले चाक्षुय प्रत्यक्ष का, और से देराना- 
स्वरुप अपरोक्ष शान का वियय छ्ीक्षता-अशीघता को भी नही कहा जा सकता। 
अगत्या विलक्षण पर्म को ही, विभिप्त कियाओं को ही, देसने का विषय मानना होगा। 
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विलक्षण करियाएँ हो धीरे से और वेग से किसी वस्तु के गमनस्थर में देखी जाती है. 
यह मानता अनिवार्य है। अत: यह सर्वथा निराधार है कि कर्म अप्रत्यक्ष है। 
यहाँ ध्यान रपने की दूसरी बात यह है कि क्रिया का प्रत्यक्ष माने बिना संयोग 
से क्रिया का अनुभान भी नही किया जा सकता । क्योंकि अनुमान वहाँ ही होता है 
जहाँ हेतु और साध्य इन दोनों मे अव्यमिचारित अर्यात्‌ नियत एक-स्थानता का प्रत्यक्ष 
हुआ रहता है। विचार्य स्थल को छोडकर जहाँ जहां हेतु अर्यात्‌ ज्ञापक देखा गयाहो 
हाँ वहाँ साध्य भी देखा गया रहता है। घूम को देसकर उससे अग्नि का अनुमान 
इंपीलिए होता है कि रसोईधर आदि में घूम और अग्नि की एकं-स्थानता अर्थात्‌ एक 
स्थान में रहना देखा हुआ रहता है। तदनुसार यदि संयोग से क्रिया का अनुमान 
संवेत्र क्रिया-स्थल में किया जायगा तो संयोग और क्रिया इन दोतों को पहले कही 
एकत्र विद्यमान रूप से देख छेना अनिवार्य होगा। तमी धूम से आग की तरह संयोग 
से क्रिया का अनुमान माठा जा सकेगा । परन्तु जब कि क्रिया का प्रत्यक्ष ही नही माना 
जा रहा है तव सयोग और क्रिया को एकत्र “खा कँसे जा सकेगा ? और दोनों को 
एकत्र देखे बिता एक से अपर का अर्यात्‌ समोग से क्रिया का अनुमान हों कैसे 
सकेगा ? 
सूर्य गति का जो अनुमान दुष्टान्त रूप से दिखलाया गया है वहाँ भी उस अनु- 
मान में दृष्ट्ान्त दिया गया अपने शरीर का चलन रूप कार्य प्रत्यक्ष ही माना जाता 
है । तभी तो अन्यत स्थित की अन्‍्यत्र स्थिति और क्रिया दोनों अपने शरीर मे पाये 
जाते हैं जिससे अन्यत्र दुष्ट का अन्यत्र देखा जाना उसके गमनपूर्वक ही होता है; यह 
अव्यभिचरित एकत्र स्थितिरूप अविनाभाव माना जाता है, जिससे हेतुमूत अन्यत्र 
दुष्ट के अन्यत्र दर्शन को सूर्य में देखकर उसमे गति का या उस दर्शन मे गमनपूर्वकता 
का अर्थात्‌ गमन से हो सकने का अनुमाच किया जाता है। अत; यह सर्वेया मान्य है 
कि कर्म अप्रत्यक्ष नही हो सकता । 
अतीन्द्रिय परमाणु आदि का चलन इसलिए थोई ही नही देखा जाता कि वह्‌ 
कर्म है, किन्तु इसलिए वह अप्रत्यक्ष है कि उस कम्पन के आश्रय परमाणु में महत्व 
नही ! क्रिया के प्रत्यक्ष में उसके आश्रय में महत्व का एवं उद्मूत रूप का होना 
अनिवार्य रूप से अवेक्षित होता है । 
कर्मों की एकजातीयता 
या तो प्रत्येक कर्म कुछ न कुछ अपना चैलक्षण्य रखता है। कुछ न कुछ विश्वेपता 
कर्मों में अलग अंग अवश्य होती है। इसी के कोरण उनके फल भी अलग अलग हीते 
हैं जो कि सव के सामने है। फिर मी वे सब, कमे होने के नाते एक अर्यात्‌ एकजातीय 


कार्म-निरश्ण २०५ 


होते है। अवान्तर विशेषताएं मद भे अछण अलग अछे हो।टोफिर भी वे सत्र के 
सब कर्म, क्रिया थादि एक दाद से बड़े जाते है। यही वारण है कि प्रान्प 
पदार्य-मास्त्रियों ने सारे बमों में “वर्मत्य/ नाम का एफ सामान्य अर्थात्‌ सी यमा 
में रतनेवाल्ा एक समान परम माना है। इसका विशेष परिचय आगे सामान्य बगस 
में दिया जायगा । अत फिसों अन्य कसरण-अयुरत यदि किसी वर्म के प्रत्यक्ष न नो 
होता हो, जैसे परमाणु के कम्पन या, वायु के चहन का, फिर भी वमंत्व्रेन अति 
पार्मे रुप से सारे कर्मो को प्रत्यक्ष माना ही जायगा । अभिप्राय यह कि कोई भी कम 
कर्म होने के नाते अप्रत्यक्ष नहीं प्रत्यक्ष ही कहलाएगा । 
कोई कर्म स्वतः उचित या अनुचित नहीं 
कम में अच्छेपन और बुरेपन का उल्झेस छोग जपने कथनोपकवन में प्राण 
प्रचुर मात्रा मे किया करते है । यह अधिकतर सुनने को मिलता है कि ऐसा करना 
अच्छा याबुरा है।” छोफ मे ही ऐसी चर्चा होती है यह वात नही, सारे विधि और नियेव 
करने वाले वारय यही कटने है कि यह करना और यह नही करना चाहिए ।” करना 
क्रिया है, कर्म है। जिसके अन्तर्गत उपदेश वाक्य में नही” नहीं जोड़ा जाता वह 
अच्छा माना जाता है और जिसके छिए उपदेश बावय में 'नही” जोदा जाता है बह , 
बुरा माना जाता है। जैसे --/अनिवियों का सत्वार करो” इस उपदेश में सत्कार 
शब्द के साथ “नही”! घब्द नहीं जोडा गया हे । अत अतिथियों का सत्कार अच्छा 
कर्म माना जाता है। और--“असत्‌ पुरुषों का सत्कार नहीं करो” इस उपदेश 
वायय मे सत्कार शब्द के साथ “नही” शब्द जोठा जाता है अत यहाँ सत्कार अच्छा 
नदी बुरा माना जाता है। यहा उपदेश पद बग अर्थ सत्पुरुषो का उपदेश समझना 
चाहिए। असत्‌ पुरुषों का उपदेश तो उछठा मी हो सकता है । कोई असज्जन यह भी * 
- उपदेश दे सकता है कि “अतिथियों का सत्कार नही करो” और “आततायी का 
भत्कार करो ।॥! 
प्रकृत मे ध्यान देने की वात यह है दिए मत्कार चाहे अतिथियों या सरपुरुषो का 
हो या आततायी अमत्पुरपों का, वह सत्कार ही होगा | किया की दृष्टि से बह एक ही 
अर्थात्‌ समान ही होगा,परन्तु उस उचित भी बतदाया जाता है और अनुचित भी । 
एक ही वस्तु एक ही समय उचित भी हो भौर अनुचित भी यह सम्मव नढ़ी। क्योकि 
उचित होना और अनुचित होना यह परस्पर भे विशद्ध है । अत यह मानना होगा कि 
कोई भी कर्म स्वत: उचित या अनुचित नदी होता। देश-काल-पत्र और अभिप्नाय के 
आधार पर ही उसे उचित या अनुचित माना जाता है। स्व॒त' वह केवल कर्म है उचित 
या अनुचित कुछ भी नही | ऊपर प्रदर्शित उदाहरण पानमेद से ओचित्य और जवौ-. 
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चित्प का है। देशमेद से कर्म मे औचित्य और अनौचित्य का उदाहरण---जैसे किप्ती 
देश को प्रचलित परम्परा के अनुसार अधिक स्वेंहमूचनार्थ युवती पर-स्त्री का 
हाथ चूमना अनुचित नही माना जाता, उचित ही माना जाता है । किन्तु वही 
हाथ का चूमना किसी अन्य देश के लिए जिस देश की प्रया में बह परम्परागत नहीं 
है, उचित नही अनुचित माना जाता है। कर्म के दृष्टिकोण से वह हाय का चूमना 
मात्र है न उचित और न अनुचित । 
अभिप्राय मेंद से उचित और अनुचित का उदाहरण--जसे किसी विपत्तिग्रस्त 
प्राणी को उस विपत्ति से उबारने के अमिश्राय से चेप्टा उचित कहल्तती है ओर उससे 
अनुचित छाम उठाने के अभिप्राय से की जाने वाली चेप्टा अनुचित कहलाती है । 
स्वत वह चेप्टा न उचित है और न अनुचित | कहने का साराश यह कि कर्म जड़- 
रूप भौतिको का आगस्तुक घर्म होता है एवं स्वत. भी जड़ होता है, अतः स्वतः 
बहू भीचित्य और अवौचित्य से परे है । देश, काल एवं पात्र औरचेतन के अमिप्राय 
के आधार पर ही कोई कर्म उचित और अनुचित होता एवं कहलाता है। 
कुछ छोगो का इस सम्बन्ध मे यह कहना है कि कर्मगत औचित्य और अवौचित्य 
, का मापदण्ड है उससे होनेबाला फल | कर्म कमी निष्फल जानेवाली वस्तु नही । वह 
कभी न कमी परवर्ती काल में अच्छा या बुरा फल अवश्य चखाता है। ऐसी परि>- 
स्थिति मे अच्छे या बुरे फल के आधार पर अच्छे यावुरे पश्चादूमावी फल का 
जनक हूँ।ते के कारण स्वतः ओऔनित्य और अनौचित्य के परे होते हुए भी कर्म 
उचित ओर अनुचित होता है । 
यहाँ यह सन्देह नही करना चाहिए कि शारीरिक चेप्टास्वरूप कम के लिए वो 
पह बात कही जा सकती है। क्योकि उसके अनुसार किसी चेप्टाशील प्राणी को कभी 
न कभी कुछ अच्छा या वुरा फल भोगना पड़ सकता है। परन्तु ऐसा मानने पर पाथिव, 
जलीय आदि अचेष्टात्मक भौतिक कर्मों को अच्छा या बुरा कैसे बताया जा सकता 
हैं। क्योकि उन्हे तो उस कर्म से कोई फलोपमोग होता नही । यतः मौतिक वस्तुओं को 
भले ही स्वगत क्रिया का फ़छ न हो, किन्तु उपमोग करनेवाले प्राणियों की कमी नही । 
असंख्य जीवाणु, बनस्पतियों एवं घास -- दुर्वा तक को उपभोक्ता कोटि में 
समझना चाहिए । फिर उपभोक्ताओं की क्‍या कमी है ? बाढ़ आने पर प्राणियों को. 
जो मृत या दु ख उपभोग होता है, उसके आधार पर उस वाढ या जलगत क्रिया को 
अच्छा या बुरा कहा ही जाता है। जब प्रतिकूछ हवा के चलने से फसलें नप्ट होती है 
तो उस वायू के बहने को बुरा ही कहा जाता है, और जनुकूछता प्राप्त होने पर उसी 
बाइ या वायु के बहने को अच्छा कहा जाता है। जो कुछ मी हो, कर्म स्वत: 
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अच्छाई ओर बुराई त्ते परे है। वह औचित्य और अनौचित्य के प्राकार से बाहर है, 
यह बात इस पक्ष में भी अक्षुण्ण है। व्योकि अनुकूछता और प्रतिकूछता ऐसी वस्नु 
है कि सब के लिए किसी भी वस्तु मे समान नहीं हो सकती । 
पाप कर्म और पुण्य कर्म 
कर्म एक प्रकार की वस्तु मात्र है, बह स्वत उचित भी नहीं और अनुचित 
'ी नहीं यह अमी वहा गया है। यहाँ यह शका उपस्थित हो सकती है कि तब तो 
पाप कर्म और पुण्य कर्म की कोई व्यवस्था नही रह पाती । प्राचीनों ने कर्मों को पाप- 
पुण्य रुप में वाँटा है । कुछ छोगो ने कर्म का “प्रवृलि” से शब्द से उत्लेस कर उसे"घुमा 
अवृत्ति” और “अश्ुमा प्रवृत्ति” इन दो भागो में वाँटा है! इस प्रकार के विमाजन से 
पूर्व प्रवृत्ति को, फलत. कर्म को आरम्म बब्द से पुकारते हुए उसे कायिक, वाचिक 
और मानसिक इन तीन भागों में वांटा गया था। अत. शुभ प्रवृत्ति अर्थात्‌ पुण्यकर्म, 
अशुभा प्रवृत्ति अर्यात्‌ पापकर्म इन दोनों के कायिक, वाचिक और मानसिक 
ने पर प्रवृत्ति छ प्रकार की हो, जाती है। उदतछ प्रमेदों का दिग्दर्शन कराते 
हुए प्राचीन दार्भनिकों ने बतछाया है दिः हिंसा करना, चोरी करना, एरस्त्री गमन 
करना इत्योदि कायिक अर्थात्‌ शारीरिक अशुम आरम्म है, अर्यात्‌ पापकर्म है। झूठ 
बोलना, अभय बोलना, चुगली करना, असम्बद्ध बोलना इत्यादि वाचिवः अर्थात्‌ बाणी- 
कृत पापकर्म होते है । दूसरों का द्वोह करना, परकीय वस्तु को अवैध प्रकार से पाने 
को इच्छा करना, पृज्यों में अपुज्यता बुद्धि करना ये सब होते है मानसिक पापकर्म । 
शुभा प्रवृत्ति अर्वात्‌ पुण्य क्रिया का विमाजन करते हुए इस प्रकार बतलाया गया है 
कि दान देना, किसो की रक्षा करना, किसी अश्कत दुखी प्राणी की सेवा करना इत्यादि 
होते है शारीरिक पुण्य कर्म । सत्य बोलना, हित बोलना, प्रिय बावय बोलना तथा 
अपनी परम्परा अथवा सिद्धान्त के अनुसार पवित्र बाणियों का पाठ करता 
इत्यादि होते है बाचिक पुण्य कर्म । किसी दुखी के ऊपर दया करना, परकीय आकर्षक 
वस्तु की ओर से अपने मन को अन्य ओर करना, श्रद्धेय पर श्रद्धा करना इत्यादि होते 
है मानसिक पुण्यकर्म । ऐसी परिस्थिति में यह कहुना कैसे सगत कहला सकता है कि 
कर्म स्वतः उच्छि और अनुचित नही होते ? पुण्यकर्मो को उचित और पापकर्मो को 
अनुचित कहा ही जाता है भौर कहा जाना चाहिए भी, नही तो कोई भी व्यवस्था 
वन नहीं सकती, उच्छू खलता लोगों से हटायी नही जा सकती । 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि प्राचीनों को उवित को सामने रखते हुए 
जिन पुण्यकर्म और पापकर्मो की चर्चा को गयी है एवं उसके आधार पर शका की गयी 
है वे तत्वत: प्रकृत कर्म नही है, अर्थात्‌ जिस कर्म का विचार हो रहा है उसके अन्तर्गत 
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ही हैं। उदाहरण के लिए हिंसा और अधिसा इन्ही को लिया जाव। इन्हें क्रम से पाप 
कर्म और पुण्यकर्म कहा यया हैं। परन्तु हिसा है “दुसरे को कप्ट पहुँचाने के 
इच्छा।' यदि (हिसा इच्छा-हूप है तो पदार्यदृष्टभा यह गुण हो जाती है, उसे कर्म अर्थात 
चलनात्मक क्रिया नदी कहा जा सकता । इसी प्रकार अहिसा को भी कर्म पदार्थ नहीं 
कहा जा सदता । क्‍योंकि आहिसा को मो हिसा-स्वहूप के ठीक विपरीत मानना होगा । 
यदि अहिसा पद से उउत इच्छास्वकूप हिंसा का विरोधी अमाव पदार्थ लिया जाय, 
फिर भी बह कर्म पदार्य रहीं हो सकेगा, ब्रिन्तु सातवाँ “अभाव” नामक 
पदार्थ हो जायगा। यदि अआहिसा का अर्थ विरोबी मावान्तर अर्थात्‌ हिंसा ने करने का 
निश्चय, यह अर्य किया जाय तो भी अहिसा के ज्ञान गुण ही मानना ,होगा। क्योकि 
निरचय और सशय ये ज्ञान के ही प्रमेद होते है। यदि उक्त इच्छारबरूप हिंसा 
की ओर से निवृत्ति को अहिंसा कहा जायतो प्रवृत्ति और निवृत्ति ये प्रयतल-गुण 
के भेद होते है। अतः गुण के अन्तगंत होने से उसे कर्म पदार्य नहीं कहा जा सबता। 
अतः मानना होगा कि पुण्य-पाप के बारे में जो कर्म छब्द का व्यवहार किया गया 
है बह बहुत ढिलाई से किया गया है, अतः उन्हें कर्म पदार्थ समझकर बार्धका 


उठाना ठीक नही । 
यदि कहा जाय कि उक्त प्रकार की आन्तरिक भावस्वरूप हिंसा- 


अहिंसा आदि उत्पन्न होते के बाद जो प्राणियों के शरीर में चेप्टा होती है उसे 
पुण्य-पाप कर्म कहा गया है । वह तो यथार्थ ही कर्म है, अतः प्रइन करना ढाक 
ही है। तो इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि चेष्टा होने के कारण कर्म 
मानने के नाते उसे पुष्य अयवा पाप कुछ नहीं कहा जा सकता; इसके सम्बन्ध 
में युक्तियाँ दीजा चुकी हैं । किसी कर्ता से किया जाने वाला उसी खड़्ग को 
बही प्रहार , किसी आततायी व्यवित के ऊपर कियो जाय तो वहू धर्में कहछायेंगा 
और वही खड्ग प्रहार किसी निरपराथ प्राणी पर किया जाय तो अबर्म 
कुहलाये गा। चेप्टा मे कोई अन्तर नही है। दोनों स्थानों में हाथ का और|उसके साथ 
खड्ग का उठना और गिरना स्वरूप प्रहार समान ही होता है। च्षेप्टा अयवा क्रिया 
के रूप में उन प्रहारों में कोई अन्तर नही कहा जा सकता | एक ही वस्तु मे स्वत: 
पुष्य भी हो और प/प भी यह वात बन नही सकती । दो विरुद्ध स्वम्राव एकदा एकवि 
नही रहते । फल के आधार पर उसे कभी पाप और कमी पुण्य कहा जा सकता है। 
अर्थात्‌ आततायी व्यक्ति पर होने वाले उसी खड्गप्रहार से पुण्य रूप अदृष्ट 
नामक सुखप्रद गुण उत्पन्न होगा, अतः तव वह खड्ग-प्रहार प्रुण्य कहलायेगा। 
एवं निरपराथ व्यक्ति पर होने बाल उसी सड्गप्रहार से प्रहारकर्ता के लिए 
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में दुःसश्रद पाप नामक अदृप्ट युग उत्पन्न होगा, अत. वही सड्गप्रहार वहाँ के लिए 
पाप बहलायेगा। फलछत. यह मानना ही पडा कि वह खड्ग प्रहार प्रहार की दृष्टि से 
नतो पुण्य है और न पाप । क्योंकि एक ही वस्तु स्वमावत पुण्य और पाप स्वरूप कैसे 
हो सकती है ? 
- , अब एक प्रइन यह उपस्थित हो सकता है कि यदि सुकठ के आधार पर कर्म को 
सत्कर्म माने और सत्कर् करने के कारण उससे सुकल हो दा माने, इसी प्रकार कुकच 
के आधार पर कर्म को असत्कर्म मानें और अरुत्कर्म करते के कारण उससे कुफल होना 
मानें तो “अन्योन्याश्रय” दोष हो जाता है। पुण्य कर्म और प[प कर्म के ही अन्य नार्म 
है सत्कर्म और अमत्कर्म। अत- फडुत. सुफल के कारण को, अर्थात्‌ पुण्यात्मक अृम्द 
अथवा उससे प्राप्त होते वाले सुख को प्रुग्य कर्म की अप्ेक्षाहोंती है, और प्रण्यात्मक 
अदृष्ट अयवा उससे होने वाले सुख की अपेक्षा पुण्य कर्म को होगे है, इसके कारण 
अन्योस्याश्रय दोय अनिवार्य हो जाता है। इसी प्रकार पापस्वरूप अदृष्द को या उससे 
भी उत्पन्न होने वाले दु ख॑ को प(प कर्म की अपेक्षा और उसकी अपेक्षा पापकर्म को होती 
है। अतः अन्योन्याश्रय अनिवार्य हो जाता है। किन्‍्ही दो वस्तुओं में परस्पर अवेज्ञा 
हो तो उस का नाम अन्योस्याश्रय दोष है। इसका उत्तर यह समझनों चाहिएं-- 
परस्परापेक्षा, जिसे अन्योन्याश्रय या परस्पराश्रय दोय कहा जाता है, तीन 
प्रकार की होती है--उत्पत्तिगत, स्थितिगत और ज्ञप्तिगत अर्थात्‌ ज्ञानगत। 
उत्पत्तिगत परस्परापेक्षा तव हो सकती है जब कि किन्‍्ही दो वस्तुओं की उत्पत्ति में 
उन्ही दीनों वस्तुओं की परस्पर अवेक्षा मानी जाय । यथा यदि कोई व्यक्ति यह 
कहे कि “कपडे की उत्पत्ति में तन्‍्तु की अवेक्षा होती है और तन्तु की उत्पत्ति में कपड़े 
की अपेक्षा होती है,” अर्थात्‌ जिस कपडे की उत्पत्ति जिस तन्तु से होती है उस तस्तु 
की उत्पत्ति उसी कपड़े से हीती है, तो इस प्रकार कहने वाले व्यवित का कयन उत्पत्ति- 
गत अन्योन्याश्रय दोष से ग्रस्त हो जाता है । क्योंकि यह कमी सम्मद नढ़ी कि,कोई 
अपने कारण का कारण बन सके । इस व्यवित ने तन्तु के कार्य पट से तस्तु रूप कारण 
की उत्पत्ति मानी है। कार्यकारण भाव सर्वया नियत होता है। जो जिसके प्रति कारण 
होता है वह कभी उसका कार्य नही हो सकता! स्थितिगत अन्योत्याश्रय दोष तब होता 
है जब किन्ही दो वस्तुओं को परस्पर मे आधारित बतलाया जाता है। यया यदि कोई 
बकता कहे कि “उस घर में वह घड़ा है और उसी घड़े में वह घर है” तो यह कबन 
स्थितिगत अन्योन्याश्रय दोय से ग्रस्त होता है। क्योंकि कार्यकारण भाव की तरह 
आधाराधेय माव भी नियत होता है, अनियत नढ़ी। यह कमी नहीं हो सकता कि 
एक ही समय कोई दो उस्तुएँ परस्पर में एक दूसरे के प्रति आवार अर्यात्‌ आथव मी 
/श्ड 
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बनें और आधेय अर्यात्‌ आश्रित भी । घर में घड़ा रहता है. किन्तु उस घर में रहते 
वाले घटे में वही घर नही रह सकता। अतः इस ववता का यह कथन कि 
घर में घडा है और उस घड़े में बहुघर भी है” --स्थितिगत अन्योन्याथय दोय से 
ग्रस्त हो जाता है।ज्ञप्तिगत अन्योन्या्षय दोय वहाँ होता है जहाँ किन्‍्ही दो वस्तुओं 
को समझने में उन दो वस्तुओं को पारस्परिक अपेक्षा भातों जाये । जैसे यदि कोई 
यह कहे विः “अंधेरे मे विद्यमान घड़े आदि को देखने के लिए जैसे दोपक आदि के 
प्रकाश की अगेक्षा होती है, उसो प्रकार उसदीपक आदि प्रकाम्क को देखने के छिए 
घडे आदि दृश्य मी प्रकाशक रूप से अपेक्षित होते हैं,” अर्यात्‌ घड़े आदि से प्रकाश भी 
देखा जाता है। तो ऐसा कयन ज्ञप्तिगत अन्योस्याश्रय दोय से ग्रस्त होता है। क्योंकि 
प्रकाश्य-प्रकाशक भाव भी कार्यकारण भाव, आधाराग्रेय भाव आदि के समान 
नियत होता है अनियत नही । अर्थात्‌ किसी प्रकाशक का प्रकाश्य उस का प्रकाशक 
नही बन सकता। सरल अभिप्राय यह कि जिसके सहारे जिसे दैसा जाता है वह 
उससे कमी नही देखा जा सकता । दीपक से घड़े आदि देखे जाते है किम्तु पड़े 
आदि से दीपक नही देखा जाता। जहाँ घड़े आदि नहीं होते वहाँ भी दीपक 
देजा ही जाता है। इन उदाहरणों से अन्योन्याश्रय और उनके विमाजन को ठीक 
से समझने पर प्रकृत में की गयी अन्योस्याश्रय दोय को शका बिल्कुल नहीं रह 
जाती । अन्योन्याश्रय की शका इस प्रकार की गयो है कि सत्कर्भ से सुफल होता 
है और सुफल होने के कारण--वह कोरण होने वालों कर्म, सत्क्म कहलाता 
है। यहाँ दोनों को परस्पर की अपेक्षा है । किन्तु शंका विलकुल निराघार है क्योंकि 
यहाँ न तो पररुपर दोनो से दोनों की उत्पत्ति मानी जा रही है और न दोनों को 
दोनों मे आधारित किया जा रहा है अर्थात्‌ वेठाया जा रहा है, एवं न दोनों से दोनों 
का ज्ञान अर्यात्‌ परिचय माना जा रहा है। तव उक्त तीन प्रकार के अन्योन्याथ्य मे से 
एक प्रकार भी संगत नही मानाजा सक्रता। यहाँतो एक ओर कर्म से सुफल 
या कुफल की उत्पत्ति मानी जा रही है और दूसरी ओर सुफल या कुफल देखकर 
उसके भ्रति कारण होने वाले कर्मे को सत्‌ या असत्‌ अर्यात्‌ पुण्य या पाप फलतः अच्छा 
या बुरा समझा जा रहा है! एक ओर से उत्पत्ति हो रही है तो हुसरी ओर से 
जप्ति; दोनों ही ओर से उत्पत्ति या ज्ञप्ति नही हो रही है। यदि इस प्रकार अन्योस्या- 
श्रय दोष माना जाय तो कार्य को हेतु बनाकर जहाँ जहाँ कारण का अनुमान किया 
जाता है, सर्वत्र अन्योन्याश्रय दोष हो जायगा । आग से घूम की _ उत्पत्ति होती है 
और उसी घूम से उस आग की ज्ञप्ति होती है। अर्थात्‌ उठते हुए घूम को देखकर लोग 
उस घूम की उत्पादक आग का अनुमान करदे है । जिस धूम की उत्पत्ति जिस आय 
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मे होती है उसी घूम से बट आग जानी जाती है। अत मानना होगा कि जहाँ कार्य 
से वारण या ज्ञान फिया जाता है वहां अन्योस्याथय या अन्य कोई दोष नही / 
गवता। अत. वर्म में फ ओर उससे बम कया जच्छापन या बुरापन समझा जाना 
किसी प्रागर से दोयग्रस्त नी है । 

इसी प्रवार सदाचार-अगदाचार, आयार-अनाचार आदि स्थलों में समसना 
चाहिए । 
कर्म का स्वाभाविक वैचित्य 

विये गये विचार से जब यह सिद्ध तिया गया है हि कम रबत यर्म माप है, स्थय 
सत्र या असत्‌ नहीं, रब पाप या पुष्य स्वरूप नदी । तब यार्यों में बिचिपता कस 
होगी ? इस दशा में तब तो सासारिक वस्सुओं वा वैचिस्य दी उच्छिम्त हो जायगा । 

प्रश्न का यर्‌ उत्तर समसनो चाहिए कि यट वो नही कहा गया है कि कर्मों में 
कोई विचिपता नद्ी है। यदि उनमे बिचित्रता नटी होती लो सारे कर्म एक हो जाते, 
अनेक हो ही नदी पाते, और तब कार्यों में भी वैचितश्य नहों पाता। परन्तु 
वास ऐसी नही है। प्रत्येक कम जलग होता है, अत सासारिक दृश्यों की विभिन्नता 
होती है। किये गये पूर्व बिचार का साराश यही है कि कर्मो का बेचित्य अर्थात्‌ अछग- 
अंग होना स्वामाविव है। विभिन्न कार्यों वा प्रजनन, अर्थात्‌ अलग-अलग 
आार्यों को उत्पन्न करना, उनके प्रति कारण होना यही उनऊे स्वमाव होते हैं । अत' 
ये परम्पर मे भिन्न अर्थात्‌ अलग-अलग होते है-और अलग-अलग कार्य करते हैं। यह 
स्पष्ट प्रत्यक्ष रूप से देखते है कि आम और अमरूद के आकार मे भेद होता है । 
और कटहूछ के आकार मिम्न होते हैं । इन समी आकारों में मेद इसलिए होते 
के उनके अवयवों के सयोग अछग-अछग होते हैं और सयोग अलग-अछग इसी 
7 हो सकते है कि उनके उपादान पाथिव कणों कया कम्पन अर्थात्‌ क्रियाएँ समान 
नहीं होती अलग-अलग प्रकार को होती हैं। अन्यथा समी के उपादान एकजातीय पाथिव 
कण होते के कारण स्पप्ट देसा जाने वाला आकोरमेंद सही सिद्ध किया जा सकता। 
परिमाण क्य तारतम्य अर्यात्‌ छोटा-बडा होना तो कथडिचत्‌ उनको उपादान 
मौतिक रेणुओं की सस्या की न्‍्यूनता ओर अधिकता से बताया जा सकता है। किन्तु 
समान परिमाण वाली एवं समान गुरुत्व वाली वस्तुओं के विभिन्न आकार आणबिक 
क्रियाओं की विलक्षणता के बिना नही हो सकते । 


सदाचार 




























संदाचार भी एक प्रकार का कर्म ही है। इसका उल्लेख पहले भी किया गया 
है। किन्तु इसके स्वरूपवर्णन मे बहुत छोगो को म्रम हो जाता है। प्राचीन धर्म शास्त्रियों 
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ने सदाचार शा को पारिमापिक माना है। उन्होंने सदाचार की परिमापा यह 
की है कि जिस देश में जो आचरण अर्थात्‌ अनिन्दत क्रियाकलाप परंपरा से चला 
आता हो वह उस देश के लिए सदाचार बहा जाता है। किन्तु आधुनिक कुछ छोग 
सज्जनों को आचार अर्योत्‌ आचरण--चेंप्टाओं को सदाचार मानने हैं। कुछ लोग 
इसके विरोध में कहते हैं कि सत्कर्मों के आचरण करने का नाम है संज्जनता। 
फलत. सत्कर्म करने पर ही कोई सज्जन कहलाने का अधिकारी होगा। ऐसी 
परिस्थिति में उस व्यक्त के प्रायमिकः आचरण सदाचार नही कहूला सकेंगे, क्यों 
उससे पूर्व कोई अच्छा आचरण तो उसवे किया ने होगा । अतः “सताम्‌ आचार: 
सदाचार:” इस व्युत्पत्ति के अनुसार सज्जनों के आचार “सदाचार” कहलाते हैं 
यह नही कहा जा सकता। किन्तु सत्‌ जो आचार, अर्यान्‌ अनिविद्ध क्रियाकलाप, 
वह सदाचार होता है। परन्तु यह भी व्यास्या इसलिए संगत नहीं हो पाती कि 
पिछले विवेचन में कर्म स्वतः न अच्छा होता है न बुरा, यह बात विशद रूपसेः 
बतलायी गयी है। फिर सत्‌ आचार सदाचार है यह कंस कहां जा सकता है / 
दूसरी बात यह कि “चार” शब्द ही क्रिया का बाचव है, उस में ही 'वि', अभि 
“व्यमि' आदि जोड़कर अच्छे बुरे तत्तत्‌ कमों को कहा जाता है। प्रकृत मे भी 'आ 
जोडकर 'आ-चार' शब्द से ही अच्छे कर्म समझे जायेंगे, फिर “सदाचार” शब्द में 
सत्‌” पद जोड़ना व्यर्थ है। आचार शब्द ही अच्छे कमों को 'समझाता है यह बात 
आचारवान्‌, आचारनिप्ठ, आचारहीन, आचारी, आचार्य, आदि शब्दों पर गम्भीर 
दृष्टि डालने से स्पप्ट प्रतीत होती है । अत. सर्वश्रथम-कथित प्राचीनों की परिमावा 
के अनुसार ही अर्य मानना चाहिए--तत्तत्‌ देश के लिए परंपरागत अविगहित 
अर्थात्‌ अनिन्दनीय कर्म ही सदाचार है । 





यदि 'सदाचार' के यौगिक अर्य से ही किसी को प्रेम हो तो 'सदा-|-आचार 
ऐसी व्याख्या करके 'सदा' अर्यात्‌ परंपरा से होता आने बाछा आचार अर्थात्‌ 
अनिन्दित कर्म ही सदाचार है ऐसा समझना चाहिए । ऐसा अर्थ करने पर प्राचीनों 
का पारिभाषिक अर्थ प्राप्त हो जायेगा। यदि पुण्य कर्म, पाप कर्मादि के समान सतू- 
फलक आचार अर्थात्‌ अच्छे फल वाला आचार यह अथे किया जाय तो कथण्चित्‌ 
यह भी चल सकता है। किन्तु इस पक्ष में आचार शब्द को सामान्यतः क्रिया सात्र 
का वाचक मान लेना होगा, इतनी त्रुटि रहेगी । 

इस अंतिम पक्ष भे यदि यह पूछा जाय कि सत्‌-फलक आचार अर्थात्‌ अच्छे 
फुल बाली क्रिया को सदाचार कहें, तो पहले यह देखना होगा कि अच्छा फल किसे 
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ऊहा जाय ? यदि यह कहा जाय कि अच्छा फल सुस है, तो सदाचार का अर्थ होगा 
ुपप्रद कर्म | तव तो अभिचार, व्यभिचार,चो री आदि भी सदाचार कहलाने ठगेगे। 
"क्योंकि ऐहिक सुस्त तो उन कर्मों से मिलते ही है। और सुमसप्रद कर्म को ही 
सदाचार कहा जाय तो तप, स्वाध्याय आदि तात्कालछिक दु खद कर्म सदाचार नही 
“कहलायेंगे | इसके उत्तर मे यह कहना चाहिए कि “सत्फलक” का अर्थ है “मुखच रम- 
फठक! | इसके अतुसार “सदाचार” का अर्थ यह होता है कि जिन कर्मों के अन्तिम 
"फल मुस हों वे सदाचार होते है। व्यभिचार, चोरी आदि में तात्कालिक सुख मिलते 
"पर भी पीछे कप्ट अनिवार्य होता है । व्याधि, राजदण्ड, लोकदण्ड या यमदण्ड का 
-अधिकारी हो जाने के कारण अन्त मे कर्ता को क्षणिक पूर्व-अनुमूत सूख से कही 
अधिक कृप्ट भी अवश्य मिलते है। हु 

जो लोग यमदण्ड नही मानते है उनके मत में भी छोकदण्ड, छोकमय, लछोक- 
“डज्जा, छोकनिन्दा आदि के कुफछ बुरे आचरण कहे जाने वहले स्थर में और छोक- 
प्रशमा, छोकसम्मान आदि के सुफल अच्छे कहे जाने वाले आचरण स्थल में मिलते 
नही है। 

इन विचारों के अनन्तर यह स्पष्ट प्रतीत हो जाता है कि प्राचीनों की उक्त 
परिमापा के आधार पर की जाने वाली “सदाचार” की व्याख्या सव व्याख्याओ में 
नसरस और सरल है। 


धहिसा 

हिंसा कर्म नही है, वह दूसरों को सताने की इच्छा-स्वरूप युग है यह बात कही 
जा चुकी है | कितु साधारणतया जनता किसी प्राणी के प्राण-वियोगार्थ की 
जाने बाली चेध्टा को ही हिंसा कहती है । फडत' साधारण दण्टि से वध करने का 
“अपर नाम हिंसा होता है। वास्तविक दृष्टिकोग से “बथ” का विचार करने पर 
यही परयंवसित हं।ता है कि जिस चेप्डा से अर्थात्‌ जिस झारीरिक क्रिपा से किसी 
प्राणी का प्राण उस प्राणी के शरीर से मिकलछ जाय उस घारीरिक किया का ही नाम 
है बध और बही है हिसा | जैसे कोई वधिक जब वध्य के ऊपर तलवार का प्रहार करता 
है तो उस वध्य का प्राण उसके शरीर से निकल जाता है। अत. वह तलवार आदि 
अस्त्र का प्रहार प्राय वियोग क। साधन बनते से हिंसा अथवा बब कहलाता है। 
आराणवियोग को वव या हिंसा इस लिए नढ़ी कहा जा सकता कि प्राण-वियोग होगा 
आ्राण का त्याग, तव उसका कर्ना तो वध्य ही होगा वधिक नही । ऐसी परिस्थिति 
में वध्य को ही वविकता होगी। हिस्य ही हिंसक कहलाने लगेंगा। अतः 
आग विधोंग को हिसा न कहकर तदनुझूल व्यापार को हिंसा कहना चाहिए। परल्लु 
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विचार करने पर इस ब्यापार को भी टहिसा कहना कडिल है। संयोकि सछगाद 
बनाने बाला मा झकुआओँ सोदने याझछा कमी हिंसक नहीं बहछाता । यदि हिसा 
फी व्यास्या बही रही कि फियी के प्राणवियोग में अनुझूद होने बाली क्रिए 
हिंसा है, तो रादुग का निर्माण मी मारण के: अनुकूछ पढ़ता ही है। उसे निमित साहुग 
से प्राणियों का प्राण-विधोजन किया जाता है, कुओ सोदने से उसमें गिरकर अनेझ 
प्राणियों का मरण होता ही 
इस पर यदि यह बहा जाय कि जो व्यापार साशात्‌ अवात्‌ अव्ययहित भाव से 
मारण का सम्पोदक हो उसे हिसा कहेंगे । ऐसा बहने पर सड्ग का निर्माता या छुआ 
सोदने वाला हिसक नहीं बहलायेंगा,कयोंकि तलवार बनाना या कुआँ सोदना शिमी 
के भरण के प्रति अव्यवहित भाव से कारण नही बनता । जब-कर्मी प्रहार होने पर या 
कुएँ में गिरने पर कोई मरता है, नहीं मी मरता है। परन्तु ऐसा कहने पर जहाँ तल- 
यार केप्रहार से तुरन्ततो वध्य नद्वी मरा; किन्तु उससे प्राप्त असाध्य घाव द्वारा कुछ 
शोज् में मरा,बहाँ वह सड॒ग का प्रहार हिंसा नही कहला स ऐगा। वयोंतिः अमी पूर्वोवत 
निर्वेचन में यह कहा गया है कि जिस व्यापार अथवा क्रिया के अव्यवहित' उत्तर 
धध्य का मरण होगा वही हिसा कहछाती है। जहां प्रहार-प्रयुकतत असाध्य घाव से 
आहत व्यवित दे र में मरता है वहाँ प्रहार के अव्यवहित उत्तर तो वह मरा नही । इस 
निर्वंचन मे एक दोप यह भी होगा कि किसी व्यक्ति गले मे कृबछ अटक गया, नीचें नहीं 
जा सका, जिससे वह भर गया । ऐसी परिस्थिति मे वह मरने वाला भी अपनों हिंमके 
कहूलाने ऊंगेगो। क्योकि खाते समय ग्रास निगलने के पहले ही वह मर गया। 
जहाँ भध्रमवश कोई स्वयं विपावत खाद्य खाने से मर जाता है उसे आत्म" 
हिंसक नही कहा जाता । किन्तु जो निर्वेचल अमी हिंसा का किया गया है उसके 
अनुसार इस विपमक्षण को हिंसा सानना होगा और उसका कर्वा होते से 
मरने वाला हिंसक कहलाने छगेंगा। यदि यह कहा जाय कि मारण के उद्देश्य 
से अर्थात्‌ मारने की इच्छा रखते हुए किया जाने वाला मरणानुकूछ व्यापार अर्थात्‌ 
मरणसम्पादक कर्म हिंसा है, तो ऐसा कहने पर खड्ग निर्माण, कूप निर्माण, गले में 
अंटकने वाले अन्नमक्षण या मत्रम से कृत वियाक्त भोजन आदि में हिंसारूपता 
की आपत्ति नही होगी । क्योकि कही मी कर्ता का अभिप्राय यह नहीं है कि 
भेरे इस व्यापार से कोई मरे । जहाँ अभिष्राय यह रहेगा कि इससे कोई मरे 
बहाँ उस व्यापार को हिसा मानना ही चाहिए। अतः यह हिंसा की व्याख्या 
हो सकती है । परन्तु यहाँ तक पहुँचने के वाद यह्‌ बात अत्ति स्पष्द हो जाती 
है कि हिसा को इस व्याख्या ग्रे सारमाग “मारण को इच्छा” ही है ॥ फिर वो 
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हसा का इतना ही निर्देतन उचित हो सकता है दि “मारने की इच्छा हिसा 
है।” अत. पहले ही यह कह दिया गया कि हिंसा कर्म नही, वह इच्छा होने 
के कारण गुण है । रही बात छोव:ब्यवहार की, छोग सड्गप्रहार आदि क्रिया 
को ही हिसा क्यों मानते है ? इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि इच्छास्वरूप 
हिंसा आन्तरिक भाव अर्थात्‌ आत्मा का परम है। अन्य व्यक्ति के ज्ञान, इच्छा, 
प्रयत्न आदि को अन्य व्यवित प्रत्यक्षत देख नहीं सकता, उसे अनुमान ही करना होता 
है। अनुमान तब होगा जब कि उसकी चेप्टा देसी जायेगी । सृतरा प्रहार आदि 
भेप्टा को देसकर दूसरा व्यक्ति यह समझता है कि इस व्यवित में हिसा उदित हुईं 
है, यह हिसक है इत्यादि । अत लोग उमर प्रहार आदि को ही हिंसा कहते है। इसको 
सरल आशय यह समझना चाहिए कि जब तक प्रहार आदि कोई अनुचित चेप्टा 
नही देसी जाती तब तक देसने वोलों के छिए हिंसा सन्दिग्ध रहती है, निर्णीत नहीं 
होती। जब कि हिंसा का कार्य सइ्गप्रहार आदि देस पड़ता है तब उक्त इच्छास्वरू प 
हिंसा का निश्चय हो जाता है, अत. छोग हिंसा के निश्चायक अर्थात्‌ निश्चय कराने 
वाले खड्गप्रहार आदि को ही हिंसा कह बैठते है। 

चप्टा 

साधारण जनता प्रहार आदि शारीरिक नेप्टठा को ही हिसा कहती है, यह 

बात अभी पूर्व मे कही गयी है । इस पर अनायास यह जिज्ञासा उठ सकती है कि चेप्टा 
क्या है ? इसके उत्तर में सामान्यत. चेप्ठा का निर्वेचन यह समझना चाहिए कि 
कोई भी प्राणी अपने हित की प्राप्ति अयवा अहिंत की निवृत्ति के लिए जो 
शरीर का संचालन करता है अयवा झरीर के किसी अग का सचालन करता है वह 
शारीरिक सचालन ही चेप्टा है। सारकया यह हुई कि किसी भी अपेक्षित वस्तु को 
पाने के लिए या किसी भी अनपेक्षित वस्तु से बचते के लिए जितनी भी शारीरिक 
क्रियाएँ होती है वे चेप्टा कहछाती है । उदाहरण के द्वारा इसे इस प्रकार समझ 
सकते है कि पेड़ मे आम या अमरूद पका है, अपना उपयोगी समझकर उसे प्राप्त 
करने के लिए पेड़ पर चढना, हाथ वढ़ाकर उसे तोडना, तोडने के छिए लकडी, 
ढेले, पत्थर आदि फेंकना इत्यादि सारी क्रियाएँ चेप्टा है। इसी प्रकार अन्य किसी मी 
वस्तु के लाम-स्थल में समझना चाहिए। रास्ते में कही कांटे-शीशे आदि पड़े है, 
उनसे बचने के लिए हटकर बगल से चलना, जूता पहन लेना आदि क्रियाएँ मी चेप्टा 
है । इसी प्रकार समी अनपेक्षित वस्तुओ को दूर करने के लिए की जाने वाली 
सारी क्रियाओं को चेप्टा समझना चाहिए। फलितार्थ यह है कि किसी भी 
अपेक्षित वस्तु के छामार्थ या अनपेक्षित - वस्तु के दूरीकरणार्थ होने वाली शझारी- 
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रिक क्रिया चेप्ठा है | परन्तु ध्यान रखने की बात यह है कि यहाँ शारीरिक 
का अर्थ दारीर में ही होने वाली' यह नही है, 'किन्तु शरीर के अधीन होने वाली है। 
अर्यात्‌ जिन क्रियाओं की उत्पत्ति झरीर के अबीन हो वे 'शारीरिक' होती हैं। शारी- 
रिक' की यह व्याख्या न की जाय तो ऊपर प्रदर्शित उदाहरण में तलवार आदि 
का प्रहार शारीरिक' न हो सकते के कारण चेप्टा नहीं कहला सकेगा। क्योंकि 
वध्य के ऊपर होनेवाला खड़॒ग का प्रहाररूप पतन कम सडग में होता है, शरीर में 
नही । वध्य के ऊपर खड्ग हो गिर रहा है। परन्तु वह गिरना वधिक-द्दरीर के 
अवीन अवश्य है। ब(धक यदि उस तलवार को नही चलता तो वह स्वत, नहीं चलवी। 
साराश यह कि कही तो चेष्ठा शरीर मे आश्रित होती है अर्थात्‌ झरीर में होती हैं 
भोर कही धरीरसंयुवत किसी भी मौतिक द्रव्य में होती है । 
एक बात ओर ध्यान रखने की है कि यहाँ शरीर का अर्थ पूरा शरीर और 
उसके अवयब अर्थात्‌ हाथ-पाँव आदि अंग-उपाग समी होते है। अतः किस्ती उपादेय 
वस्तु की प्राप्ति या किसी त्याज्य वस्तु की अश्राप्ति के लिए होने वाली, शरीण 
उसके अग और उपाग अयबा उनमें से किसी एक के साथ सं: शो कोई भौतिक, 
वस्तु इनके अन्दर किसी में भी होने वाली क्रिया चेध्टा कहलाती है। 
कर्म का विभाजन | 
किसी चस्तु को ठीक से समझने के लिए उसका विभाजन आवश्यक है। 
तदनुसार कर्म पदार्थ को ठीक से समझने के लिए इसका विमाजन अपेक्षित है। 
प्राच्य पदार्थेशास्त्रियों ने इस सम्बन्ध में कहा है कि असंख्य कर्मों को हम (१) 
उत्क्षेपण, (२) अपक्षेपण, (३) आकुज्चन, (४) प्रसारण और (५) गमन-- 
पांच भागो में विभक्‍त कर सकते हैं। इनमें से प्रत्येक का स्वरूप, परिचय और 
विवेचन अलग-अलग किया जायगा। परन्तु असंख्य कर्मों को जो प्राच्य पदार्थ 
शास्त्रियों ने इन पाँच प्रमेदों मे बॉटा है इसको आधारशिलछा क्या है --इस विचार 
की गहराई तक पहुँचने पर मालूम पड़ता है कि क्रिया के इस विभाजन की आधार- 
शिला है (दिक्‌' नामक द्रव्य जिसे (दिशा कहते हैं। उत्लेपण और अपक्षेपण इन दी 
प्रमेदों के ऊपर गहराई से दृष्टिपात करने पर यह स्पष्ट जैसा ही मालूम पड़ता है कि 
ऊपर की ओर होने वालो क्रिया कहलाती है उत्केपण' और नीचे की ओर होवे वाली 
क्रिया कहलाती है अपक्षेपण', जो आगे विस्तारपूर्वक वतलछाया जायगा। परन्तु शंका 
का अंत इससे नही होता। क्योंकि कमंविमाजन का आधार यदि 'दिक्‌/ को माना 
जाय तो तत्त्वतः दिक्‌' एक होने के कारण कोई विमाग नहीं बन पाता । सदि पूर्व, 
परद्िचम आदि औपाधिक अर्थात्‌ काल्पनिक दिकू-प्रमेदों के आधार पर क्रियाओ का 
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मसाज किया जाय सोडा पाँच प्रमेद सही यनपाले। क्योहिव्यवटार के लिए 
खाहया दिताएँ पीच नदी दोतों। यदि आरेय, नेफईस्य, वायब्य जौर ई' 
पिएफोोगों को भो मिद छिपा जाय सी दिशा दंगे हूं। जाती हैं। गदि उसी गणना 
ने को जाय तो ऊपर और नोचे साहस दियाला। को गरथा छ होती है पौैच नही । 
यो ऊपर और नो ने को छोड दिया जाये तो दिशा चार रह पन्ने 
बौर असेपग शो भोदर ध्यान देते पर ऊपर तया नीचे फो छाडा भी सी शा 
सकता।। ऐवों परिस्थिति में उस शए। यों ही बनी रह जाती है कि किस दृष्टिक/ग 
से पा के पांच वयों का विमाजन किया गया है। 
एसशा उत्तर यहूं समता चाहिए कि कर्म झा विमाजन केबल दिए द्रब्य 
को पृष्ठभूमि बनाफर नहीं हुआ है, विन्तु बर्म के कार्य संयोग को आधार 
बनताकर। इस प्रदशर से संत्रोग का भी एफ संथा सिमाजन बने आता | 
और उनो सिमामिद सपरोग देश आभार पर पर्म का विभाजन किया गया 
है यह मायूम पड़ता है। संयोग या यहू सया विमाजन एस प्रवशर होगा-« 
प्रतम्ता ऋलवा-दिछ-रेश संयोग और नियत दिझू-देश-सवोग--इस प्रकार संयोगों 
को दो भागों में विमकत समतत होगा । क्रियाशोल द्रब्य किस और संयोग प्राप्त 
करेगा इसकय जहां निश्चय सही हो बहू का समय अनिवत-दिए-देैश संयोग होगा। 
कियों दब्प के करने या भमग स्थठ में 'उत्लेपण' आदि के जैसा सयोग ह।ने के 
लिए दिशाओं का नियम नदी रहता। अमिव्राय यह कि उत्शेषण-स्थछ में जैसे क्रिया 
ओर दढ्प का सप्रोग ऊपर को ओर होता है, कपन-म्रमण आदि स्थरू में उसे 
प्रकार के सं योग के लिए दिशा वा नियम सही होता । रामी ओर या अनेक ओर 
कियाशोद द्वब्य का सत्रोग होता है । ऐसे संयोग के प्रति वधरण होने बाला का 
है “अनिवत दिऋृ-देश सतरोगानुशूल कर्म” और जो सवोग किसी नियत दिल्या 
का और होता है उसका कारग होते बाला कर्म नियत दिकू-देश-सवोगावुकूल 
कम है। 
इस प्रकार उक्त द्विवित संतोग के आवार पर कर्म के प्रयमत्रः दो 
वर्किरण समझने चाहिए। किर नियत-दिझ-देशमयोग के प्रति अर्थात्‌ किसी एक 
हो ओर होते वाले क्रियाशोल द्रब्यवथोग के प्रति कारण होने वाले “नियत 
दिझुदेश संथ्रोगानुकूछ करने” को पहले त्तोन मांगों में बिमकक्‍त समझना 
चाहिए, यथा--- 
(१) ऊर््व मात्र दिझ-देश-सतोगानुकूल कर्म 


(२) अबो मात्र दिऋू-रेश-सबोगानुऋूछ के, 





(३! 
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(३) मध्य मात्र दिक्‌-देश-संयोगानुकूछ कर्म । 

कहने का अभिप्राय यह कि जिस प्रकार दिन-तिथि-पक्ष-मास-ऋतु-अयन-दर्ष 
आदि रूप में काल विभाजन के होते हुए भी भूत, वततमान और भविष्य इस प्रकार का 
एक स्थूल विभाजन होता है, उसी प्रकार दिक्‌ का भी 'ऊध्वं, मध्य और अबः अर्थात्‌ 
ऊपर, बीच और नोचे” इस प्रकार विभाजन माननीय है। यह छौकिक प्रतीति 
से मी सिद्ध है। ऐसी परिस्थिति में इस दिकू-विमाजन के आधार पर यह अनायास 
कहा जा सकता है कि निगत-दिक्‌ कर्म ऊपर की और होने वाला कर्म, नीचे की ओर 
हूं।। वाछा कमे, और बीच में होने वाला कर्म--इस प्रकार उवत “नियत दिकू-देंश- 
सथोगानुकूल कर्म! को “ऊर््वदिक्‌ूद्रेश-सयोगानुकूछ कर्म”, “निम्नदिकू-देश- 
सथोगानुकूल कम और “मध्य देश-संयोगानुकूछ कर्म” किया “अनिम्नोध्व॑देश-सेंयोगा- 
नुकूल कम” इस प्रकार तीन भागों मे विभवत समझना चाहिए | इसके अनन्तर 
उक्त अनिम्नोष्ब॑-देश-संयोगानुकूछ कम को दो भागों में विभवत समझना चाहिए, 
यथा--“अनारम्म क-अवयव-संयोगानुकूछ कर्म”, अर्थात्‌ जिस कर्म से अवयवों में 
नवागत्तुक द्रव्यातारम्मक संयोग होता हो वह, और “आरम्मक-संग्रोगनाश-प्रतिकूल- 
विभागानुकूछ कर्म”, अर्यात्‌ जिस कर्म से किसी मो अवयवी के अवयवों में ऐसा 
विमाग न होता हो कि वह अवयवी नध्ट हो जाय ऐसा कर्म । इस प्रकार साक्षात्‌ 
भौर परम्परा से विमक्‍्त' कर्मों को संख्या पाँच होती है, यथा-- छः 


(१) अनियत-दिशीय सयोगानुकूछ कर्म । 

(२) ऊष्ब देश-सयोगानुकूल कर्म । 

(३) निम्न देश-सयोगानुकूल कर्म । 

(४) अवयण्गत अनारम्मक-सयोग-संपादक कर्म । 

(५) अवयवगत आरम्मक-प्ंयोगाविरोवी-विमाग-सपादक कर्म ! 

इन पाँच प्रकार के कर्मों में समी कर्मों का अन्तर्माव हो जाता है। अतः प्राच्य' 
पदार्थ शास्त्रियों नें उनका उत्छेषण आदि पाँच-कर्म रूप में विभाग किया है । इसमे 
(१) प्रथम है गमन, (२) द्वितीय है उत्क्षेपण, (३) तृतीय है अपक्षेपण, (४) चत्ुर्य 
है आकुब्चन और (५) पंचम है प्रसारण । इन सब का विशेष विवरण अभी 
आगे दिया जाने बाला है / उक्त विमाजन के सम्बंध में यह प्रवल अइन 
उठता है कि उत्क्षेपण आदि स्थल में “यह ऊपर जाता है” इस प्रकार प्रतीति एवं 
बाक्यप्रयोग जब कि प्रामाणिक रूप से हुआ ही करता है, फिर इन चारों 
को भी गमन' ही क्‍यों न मान लिया जाय ? यदि “कुछ अवान्तर विलक्षणता 
के आधार पर उत्क्षेपण, अपक्षेपण आदि को गमन से अलग माना जाय, तो मस्रमण 
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अर्यात्‌ घूमना, रेचन अर्थात्‌ विसेरना आदि को भी उवत पाँच से अलग कर्म मानना 
चाहिए। इस प्रश्न के उत्तर में अनेक व्यास्याकारों ने इतना ही कहकर अपने सिर 
का भार हलका कर लिया है कि --महपि की इच्छा स्वाधीन होने के कारण उन्होने 
ऐसा कह डाला । परन्धु विवेचकों के मन में यह उत्तर स्थान पाने के योग्य रही है। 
गभोर विचार करने से यहाँ जो विमाजन का आधार बतछाया गया है उस पर यह 
प्रश्न ही नदी उठता। वर्षोंके अनियत दिकू-देशन्मयोग का उत्पादक कर्म होता है 
“गमन”, उत्क्ेपण आदि क्रिया से अनियत विकू-देश-सयोग कमी नहीं होता, सियत 
दिऋ-देश-संबोग होता है। उत्लेषण से ऊपर की ओर ही सयोग होता है अन्य ओर 
नही। म्रमण आदि स्थल में दिक्‌ का कोई नियम न होने के कारण वे गमन में अन्त- 
मुक्त हो जायेंगे और उत्केपण आदि स्थछ मे दिकू का न्यिम होने के ब।रण वे गन 
नहीं हो सकते अन अच्ण माने गये है; यह अनायास स्पष्ट हूं। जाता है | 

अयवा, मौतिक कर्म और अमौतिक कर्म इस प्रकार कर्म के पहले दो भाग 
मानने चाहिए, फिर मौतिक कर्मों को (१) पाथिव कर्म, (२) जलछीय कर्म, (३) 
तैजस कर्म, (४) बायवीय कम इन चार मागों में विममत किया जा सकता है। इसके 
अन्तर चारों में से प्रत्येक को (१) उत्क्षेपण, (२) अपक्षेपण, (३) आकु- 
सघन, (४) प्रसारण और (५) गमन इन पांच मांगों में विभक्‍त समझना चाहिए । 
किए अमौतिक कर्मेस्वहूप द्वितोय प्रमेद को एक ही प्रकार क। अथवा (१) 
उत्क्षेपण, (२) अपक्षेपण और (३) ग्रमन इन तीन प्रमेदों मे विभवत समझना 
चाहिए । 

अब यहाँ एक प्रश्न यह उपस्थित ह। सकता है कि प्राच्य पदार्थ-शास्त्रियों ने इस 
प्रकार विभाजन क्‍यों नहीं बतलाया | इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि उन 
लोगों ने यह देखा कि जब उत्क्षेपण, अपक्षेपण और गमन ये तीनों भौत्तिक तथा 
अमौतिक दोतों प्रकार के हो सकते है और उत्दीपण की दृष्टि स उन भौतिक और 
अमौतिक उत्क्षेपण आदि में कोई ऐसा अन्तर अर्थात्‌ विशेष नही देखा जाता है, 
ऐसी परिस्थिति में कर्मों के भौतिक और अमौतिक आदि रूप सेविभायर के अनग्तर 
उत्केपण आदि रूप मे उनका विभाजन करने की ओजेक्षा प्रथमत. कर्मों का 
उदक्षेपण आदि रूप में ही पाँच सख्या मे विभाजन कर, अनन्तर उत्क्षेपण, अपक्षेपण 
और गमन इन तीनों को भौतिक और अमौतिक रूप से दो भागों मे अथवा पार्थिव, 
जलोय आदि रूप से पाँच भागो में विभक्‍त किया जा सकता है। इन लोगों का हाद्कि- 
अभिप्राय यह मालूम पडता है कि भौतिक और अभौत्तिक उत्क्षेषण और अपक्षेपण 
आदि में जब कोई अन्तर नहीं तो एकजातीयता-अयुक्‍त एक हंने वाले उत्क्षेपण- 
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आदि को भौतिक और अमौतिक दोनों विभागों में कैसे रपा जा सकता है? रपने 
का आग्रह करने पर साकरय्य दोव आ जाता है, अर्यात्‌ विमाजन सही नही हो पाता । 
अत. वार्मों का प्रवमतः उत्क्ेपण, अपक्षेपण आदि रूप में ही बिमाजन उचित है। 
'परन्तु जो छोग मौततिक उत्ल्ेपण और अमौतिक उत्दीपग आदि में विलक्षणता मानते 
हैं, एकजातीयता एवं तस्रयुक्त एकता वंय अनुमव नही करते उनके मत में सांकर्यय « 
दोय नही आता, विभाजनगत कोई अमगति नही प्रतीत होती, अतः प्रथमतः कर्मा 
का भौतिक भौर अभौतिक रूप में विभाजन कर पीछे उत्तेपण आादि रूप मे विभाजन 
किया जा सकता है। 


इसके अतिरिक्‍त वार्मों का वर्गीकरण एकः और प्रकार से भी हो सकता है।, 
यवा--समी कर्मों को प्रग्रत्ताधीन कर्म, और अश्रयत्ताघीन कर्म, फिर इन दोनों में 
प्रत्येक की भौतिक और अमौतिक रूप में विमभकत मानना चाहिए। इस पर यह कहा 
जाय कि ईश्वर मानने बालं( के मत में अश्रयत्नाधीन कर्म कोई भो नही होता। एक 
तिजके का हिलना भी १रमेश्वर की इच्छा और प्रयत्न से ही होता है। तब प्रयत्वा- 
घोन और अगप्रयत्ताधीन का अय॑ अनित्य-प्रयत्नाघीन और अनित्य-प्यत्ानर्धीत 
समझकर तदनुरूप विभाजन समझना चाहिए । इसके अनन्तर प्रयत्नाधीन कर्म की 
आचार भागों में विभक्त करना चाहिए -- 


(१) उत्लेपण, (२) अपक्षेपण, (३) आकुझ्चन और (४) प्रसारण । 

इसके अतिरिक्त कर्मों को वाहथ और आन्तरिक इन दो भागों में विभकत 
किया जा सकता है, तथा आन्तरिकों को मौतिक और मानसिक इन दो भागों में। 
'उत्क्षेपण 

उत्क्षेपण उस करने को कहते है जो किती भी प्राणी के प्रयत्न के अथीन होता 
है। अर्यात्‌ कोई प्राणी अपने किप्ती अग को अयवा अंग्ररून किसी अन्य सूतते द्रव्य 
को ऊपर उठाता है या फेंकता है तो उस मूर्त द्रव्य का वह उठना उत्क्षेपण कहलाता 
है । वस्तुस्थिति के अनुसार उत्क्षेपय के लिए जेसे किसी प्राणी का प्रयत्न अत्यन्त 
“अप्रेक्षित मालूम पडता है, वैसे ही किप्ती मूत द्रव्य के उत्क्षेपण के लिए उसमे गुर्त्व 
अर्थात मार और किमी प्रयस्नशोल या क्रियाझोल द्रब्य के साथ सयोग ये दोनों 
'नितान्त आवश्यक है। क्‍योंकि कोई हलका द्रव्य ऊपर फेंके जाने पर ठीक से नहीं 
जाता। उसमें संयोग की अपेक्षा इसलिए होती है कि प्राणी के प्रयत्वशील हीने पर 
मो बह द्रव्य जिसे ऊपर फेंकना है यदि उस प्राणी से संयुकक्‍त नही होगा तो दुरवर्ती 
बब्य को बह प्राणी कैसे ऊपर फेंक सकेगा ? अत. किसी प्राणी के साथ होने वाछ संयोग 
चोद्॑व्य के उत्थेपण के लिए अत्यन्त अपेक्षित होता है। उदाहरण के द्वारा इसे इस 
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प्रकार समझना चाहिए, यथा राम नामक व्यक्ति गेद सेल रहा है। उसे यह इच्छा 
हुई कि गेद को मैं ऊपर फेंफू। इच्छा से प्रेस्ति होकर उसने ऐसा प्रयान किया कि 
उम्का हाथ गेंद सहित ऊपर को उठा। ऐसी परिस्थिति में हाथ और उसके 
साथ संयुक्त गेद में जो उत्पतन होता है अर्यात्‌ हाथ और गेद ऊपर उठते हैं ये दं'नों 
उत्थान उत्क्षेपण है । यद्यपि हाथ और गेद दोनों साथ ही उठते है किन्‍्तु दंनो 
में अलग अछग उत्क्षेपण होते है।व्योंकि हाथ में होने वाले उत्पेषण के प्रति हाथ 
उपादान कारण और प्रयत्नवान्‌ आत्मा के साथ होनेवाल्य हाथ काया सयोग असमद्ायी 
कारण है। एव गेंद में होने वाले उत्क्षेपण के प्रति गेंद उपादान कारण और हाथ 
के साथ होने वाला ग्रेंद का संयोग असमवायी कारण होता है। कारण के भिन्न होने' 
पर कार्य का भिन्न होना स्वामाविक है । इस उदाहरण से यह बात स्पप्द प्रतीत 
ह।वो है कि किप्तो द्रव्य का ऊपर की ओर जाना, उठना मात्र उत्क्षेपण नही है। उसके 
मूल में प्राणी की इच्छा और तदतुसार प्रयत्त का होना आदध्यक है। यथा यदि 
कोई व्यक्ति अपक्षेपण की इच्छा से गेंद नीचे गिराता है कितु बह नीचे के दृद् 
भूमाग से टकराबार फिर ऊपर की ओर ऊँचा उठता है, तो वह गेंद का उठना 
ऊध्वंगमन कहुलायेगा किन्तु उत्सेपण नही । क्योंकि उत्लेपण के लिए तदनुकूल इच्छा 
और प्रयत्न का होना अनिवायं है) प्रक्ृत में उस व्यक्ति ने गेंद को गिराने के लछिए ही 
इच्छा की थी और प्रयत्न किया था, ऊपर उठाने के लिए नही | इस पर कहा 
जा सकता है कि यदि वह व्यक्ति इसी इच्छा से ग्ेद को नीचे गिराये कि “इस दृढ 
मू भाग से टकराकर गेंद उत्त्षिप्त हो।”, तब तो उसे उस मूमागाहत गेंद के उत्पतन' 
की उत्क्ेपण मानना अनिवार्य होगा। कितु इसका उत्तर नकारात्मक नहीं 
स्वीकारात्मक ही देना होगा। क्योंकि उद्गमन और उत्क्षेपण का भेदक इच्छा और 
प्रयत्त को छोड़कर और किसी को कहना कठिन है। अर्थात्‌ जहाँ इस इच्छा से ग्रेंद को 
नीचे गिराया जाय कि “यह ऊपर उठे” वहाँ गेंद के उत्पतन को उत्क्षेंपण मानना ही' 
होगा। इस पर यदि यह कहा जाय कि उस व्यक्ति का, जो कि गेद को ऊपरः 
उठाने को इच्छा से नीचे गिराता है, उत्होषणार्थ इच्छा होने पर भी प्रयत्न 
तो अपक्षेपणायं ही होता है । अर्थात्‌ उसका प्रयत्न तो गिराने के अनुकूल होता है। 
वधोंकि पुनरत्मतनहीन पातन और प्रुनरत्वनसहित पातन के अनुकूल हंने 
बाले प्राषिश्रयत्त में कोई अंतर प्रतीत नहीं होता। इसका उत्तर यह समझना 
चाहिए कि दोनों स्थ्तों के प्रयत्नों में अन्तर अवश्य होता है। यह कहना विल्कुल भूछ 
है कि दोनों प्रयत्न एक से ही होते है । क्योंकि गेंद को गिराते समय गिराने वाले को 
यदि यही इच्छा रहेगी कि यह केवछ गिर जाय, ग्रिरकर नीचे ही रह जाय, तो हाथ 
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और गेद मे वह अधिक वेग का उत्पादन नदी करेगा, हाथ को जीर से नही चछायेंगा। 
जब कि उसे यह इच्छा होगी कि “यह गेंद नीचे टकराकर ऊपर उठे" तो वह 
गिराने वाला व्यक्ति अपने हाथ को जोरों से चलयेगा. जिससे गेंद में वेगाधिवय होने 
के कारण वह मू माग से जोर से टकरायेगा और टकराने के अनुसार ही ऊपर उठेगा। 
सुतदा दोदों परिस्थितियों के प्राणिप्रयलों में अन्तर माना अनिवार्य है। अतः यह 
आशा टिकी नही कि दोनों जगह के प्रयत्नों में कोई अंतर न होने के कारण 
मूमाग के आधात से होने वाले उत्पतन को उत्क्षेपण नही कहा जा सकता । 
इस विस्तृत विचार से अन्य ऐमी हो सारी झकाएँ मिट जाती है। यथा इस 
अ्रकार का प्रइन वहाँ भी उठ सकता है, जहाँ किसी मणोन के पुर्जे को निम्भाभिमुख 
करने पर क्यात्‌ दवाने पर यदि उस पुर्णे से सलग्न दुसरा पुर्जा उद्गत होता है तो 
वह उद्गमन अर्यात्‌ ऊपर उठन। उत्छ्ेपण कहलायेगा या नही ? एवं कोई वादक 
जब हारमोनियम के फलकों को इस इच्छा से दवाता है कि उनके आगे के माग 
उऊ5 जिससे सुस्वर शब्द उत्पन्न हों, तव वहाँ फलकों के अगश्नमागगत उत्थानकी 
उत्क्षेपण कहा जायेगा या नहीं। अमी ऊपर किये गये विचार के अवुसारवे 
उत्क्षेपण ही होंगे । यदि यह कहा जाय कि उत्क्षेपण के लिए उसके आश्रय मे वेग 
होगा आवश्यक है और उन फलकों में बेग प्रतीत नही होता अतः उन के अंग्रोत्यान 
को उत्क्षेपण नहीं कहा जा सकता। तो यह कयन इसलिए उचित नही होगा 
कि कर्मों के स्थितिक्षणीं को ध्यान में रखते हुए यह मानना होगा कि एक एक 
"फलक का उत्थान भिन्नन्मिन्न क्षेपों मे होगा । फलतः वहाँ मी क्रियाम्यास मानना 
अनिवायं होगा । ऐसी परिस्थिति में द्वितोय क्रिया के उत्पाद के लिए वेग का मानना 
नितान्त आवश्यक होगा। यहां यह सन्देह उठाना भो ठोक नहीं कि “क्रियाशील किसी 
एक अवयवी के साथ संयुक्त अन्य अवयवी में क्रिया होती है; यह बात अनेक स्थानों 
े पायो जातो है। परन्तु एक अवयवी के किमी एक अवयव में क्रिया होने पर उसी 
अबयवी के अपर अवयव में क्रिया होतो है या नही, यह तो अमो अवधारित नही है। 
क्रियाशील किसो एक द्रव्य के साथ सयुकत अपर द्रव्य मे क्रिया उत्पन्न होती है; 
यह तो सर्वथा निश्चित है। हारमोनियम वाले फलकों के आगे और पीछे 
के दोनों अवयव द्रव्य है और दोनों ही संयुक्त हैं | अत. एक के क्रियाशील होने पर 
दूसरे का क्रियाशील होना अस्वाभाविक नही कहा जा सकता । 
कुछ छोग जिन्हे कर्म रहस्य से पूर्ण परिचय नही वे अनायास यह कह सकते 
हूँ कि क्रिया के विवेचन में इच्छा और प्रयत्न को कुछ क्रियाओं के मूल में रखकर 
सोरस कर्म विचार को और नौोरस क्यों वनाया जाता है। ट 
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परन्तु ऊपर किये गये विवेचन के थाद--पहे सन्देह स्वत विछीन हो 
जायगा। क्योंकि इच्छा और प्रयत्तों को बीच में न छाने पर उक्त अनेक स्थलों भें 
यह निर्गय करना अति कठिन हो जाता है कि उसे उत्लेपण बहा जाय या अपक्षेण्ण । 
इच्छा और प्रयत्त को ठेवार अनायास निर्णय हो जाता है, जा कि ऊपर के अनेक उदा- 
हरणों से स्पप्ट है । 
अपक्षेपण 

जिस क्रिपा से किसी क्रिपाशोल द्रब्य का सथोग नीचे विद्यमान द्रब्य के साथ हो 
उस क्रिया का नाम अपक्षेपण है। इसे ही कुछ छोग 'अवक्षेषण' भी कहते है । 
है। अपक्षेप के प्रति भी उतने ही कारण होते है जितने उत्क्षेपण के प्रति । फिर 
यह उल्येपण मे अठग बिलक्षण कर्म कक्‍्यी होता है? इस का उत्तर सहू समझना 
चाहिए कि गिराने दाले प्राणी की इच्छा और प्रयत्न को विछक्षणता के वाग्ण 
उत्लेपण से अपक्षेपण अलग, निम्न-दिकू-देश-सयोग स्वरूप फल यो उत्पन्न करने बाला 
होता है। अर्यात्‌ उत्लेषण स्थल में जहाँ उल्लेपक प्राणी को “ऊपर उठाने या 
फेंकने को इच्छा” एवं तदनुकूल अस्त प्रवृत्ति होती है अर्थात्‌ प्रयत्न होता 
है, बहा अपक्षेपण स्थछझ में पहुलों इच्छा से विपरीत नीचे गिराने की इच्छा 
और तदनुरूप प्रयत्न होता है। अत उत्सेपण से अपक्षेपण क्रिया विपरीत अतएंवं 
अछग होती है। अपक्षेपण में इच्छा और प्रयत्न की अपेक्षा होने के कारण, बायु 
आदि के सथोग से होने बाला किसो मूर्त द्ब्य का पतन अर्थात्‌ नीचे गिरना 'अपक्षेपण' 
कहलाने का अधिकारी नही होता । उदाहरण के द्वारा अपक्षेपण को इस प्रकार सम- 
झना चाहिए --श्याम किसो मकान की छत या पेड़ पर वँठा है। उसे इच्छा 
हुई कि "में इस ईंट को या फल फूल को गिराऊँ ।” अनन्तर उसकी आत्मा में 
पिराने के अनुकूल प्रयत्व गुण उत्पन्न हुआ ओर उसने उसे अपने हाथ से नीचे 
गिरा दिया। यह उस ईंट या फछ का गिरना है “अपक्षेपण” । परन्तु उस 
ईड था फल फूल को यदि कोई प्राणी बुद्धियूव॑क नदी गिराता है, वायु आदि किसी 
मौतिक घकके से वह गिरता है तो यह गिरना 'अपक्षेपण” नदी होगा। वह साथा- 
रण पतन मात्र होगा । 

उस्क्षेवण और अपक्षेपण को पायिव, जलोय, तेजस, वायवीय और मानस इन 
पाँच मेदों में विमक्‍त किया जा सकता है। पाथिव, जछीय और तैजस ये तीन 
उल्सेपण और अपक्षेपण तो अनायास समझे जा सकते है।॥ वयोकि परिच्छिन्न 
पायिव, जलोय और तैजस खण्डों को ऊपर फेंकना और नीचे गिराना सहज 
है। रही वात वायु और मन की। इस सम्बन्ध में यह देखना चाहिए कि जब 
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बोर्द व्यक्ति ऊंध्य मुस होकर छेटा हुआ ऊपर की और मत से याय पेवता है वहाँ 
वायु का उलपण होता है। इगी धवार कोई नीचे की और मत करके जब 
आग फूंकता है तो यहाँ वायु का अपक्षेपण होता है। इसी प्रयार ऊर्ब॑मुस और 
अथोमुख पप से बायू-क्षेपण स्वर में मी बायबीय उल्लेपण और अपक्षेपण समझने 
चाहिए। मानस उत्सेपण और अपक्षेपण इसलिए मानते होंगे कि योगियों दारा शारी- 
रिक ऊघ्वंदेश और अपोर्ेश मे मन की आवद्ध करने पर जो “घारणा” होती है उस 
में मानस उत्लेपण और अपक्षेप मानना आवश्यक होगा, क्योकि यहाँ बिना गये 
मन उस स्थान में आबद्ध नदी हो सकता, और आधबद्ध होता है यह अनुमदसिद्ध है। 
दूरी बात यह है कि जँसे कोई क्रोड़ानशीछ लटका घर में शोशे की गोली आदि 
को इस कोे से उस कोते फेंकता हुआ सेलता है, तदत्‌ जीवात्मा मन को समी इच्ियों 
के पास फेकता रहता है जिसमें श्लान आदि युग उत्पन्न होते हैं । ऐसी परिस्थिति में 
जब कही नीचे के घारीरिवः प्रदेश रे ऊपर दे अंग के: प[स रमन जाये तो उरु में उत्कपण 
मानना होगा । इसी प्रकार जब वहाँ से नोचे की ओर किमी धारीरिक प्रदेश मे मग 
जायगा तो उस में अपक्षेपण मानना ही होगा ! 
आकुंचन 
आकुल्चन बह कर्म कहलाता है जिसके होने पर अवयबी द्रध्य के अवयवां 
में द्रव्यानारम्मक संयोग होते है। कोई भी अवयवी द्रव्य अपने अवयबों के 
संपोग से बना हुआ होता है और वे अवयवी के उत्पादक अवयवगत संगोग 
अवधवो द्रव्य के नाश से अव्यवहिंत पूर्व क्षण तक रहते हैं। क्योंकि उन' संयोगों 
के नाश्ष से उनवेः बगय अवयवो द्वव्य वा नाश होता है। ऐसे संयोगों में 
रहते हुए जो अवयवों में अवयवी के अनारम्भक आगन्तुक संयोग उतने, 
होते हैं, उन संयोगों के उत्पादक कर्म आकुओ्चन, .कुचन, संकोच थरब्दों से 
कहे जाते है। उदाहरण के द्वारा इसे इस प्रकार समझना चाहिए, यथा कोई 
कपड़ा फैछा हुआ है, उस कपड़े के अवयव समी तस्तुओं में सयोग विद्यमान 
हैं। अन्यथा तन्तुओं के अलग हो जाने से कपड़ा रह ही नही सकता। उस फैले हुए 
कपड़े को कसी [ने सिमेट कर रख दिया। वहाँ उस कपड़े का सिमदना ही 
“आकुझूचन! है, क्योंकि सिमटने पर उस कपडे की परिस््यति पर विचार करने पर | 
यही कहना होगा कि कपड़े के अवयवभूत तन्तुओं में ऐसे नये सयो'ग उत्पन्न हो गे 
है---जो कि उस कपडे के उत्पाद में हेतु नही है। अतः इन नवागन्तुक पठानोरम्मक 
तन्तुसयोगों उत्पादक] क्रिया को आकुचन कहा जा सकृता है। इसी प्रकार 
सर्वेत्र समझना चाहिए हे रे 
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ह प्रश्न हो सरावा है शि आय तो रबद चमदे आदि सचिन शासशद 
द्रब्यों भें भो हुआ गरता है। पिन्‍नु आईि ये समान इसने अपययों में आगन्‍्सूय 


ही देशा जा॥ । इसत्रा उत्तर गह है>-रबड़ 







थे संयोग सही 

होगा । फीयी घर उनो अपयर्शों से प्र्विरद्ठ अप्पर-स वाग /5ा है जौर सा” जाने 
पर उन्हीं आववयों में अप्रिर्द अवपध-यवोग 7त्रा कै यट प्ररयक्ष देखा जाता है । 
अरपया उनमें सोच और दिस्तार समी 7: न प्यो वा बट आदि- 
पल गयोग अनारमंगा भी हा है। उसे सरबद भा जनारम्मपा नट्ी माना जा 
साजा। स्पवा फंदाने ये! समय विरख संयोग होने ये बारण अब्विस्से संयोगर्बरप 
सहमा३ी कारण के अमाय मे रबद वाय गा ऑस्लसक ही नहीं है सरेगा। जार्म्मव 
के अमाउ में उससे आरदय द्वब्य बसी रत नहीं झगता । अस रबड़ जादि री 
के वारण आपझूघन बहलाने 














जे 

सुस्निस्‍्य ध्रत होते है, उनमे स्थिलिरथाफात सम्बार टोने बे सारण ऐसी 
परिस्थितियां प्राप्त होते है, अर में नदी । दसींलर रबट आईदि वे मझोच भीर 
बिास स्थद्ध में ब्रिखक्ष भता प्रतीत दोती है। पत्थर भी जरूयर ही बनन। है । धैत्य- 
मान के वार उमसें जयेो वध समिश्राण भी प्रतोत सा है। पररतु जल सुस्निग्प 
नहीं होता, अत उसमे रगद्र आदि को तरद आरुसन आदि नहीं 7) । रस्सियाँ, घागे 
आदि मो बटने वे अनुपात से न्यीरे धीरे छोड़े होते जाते है। उसवा ब।रण अव्यवो 
नये अध्विरल संत्रोग हो है। उस संयोग के प्रति बारण होने बोली “बटना" 
स्वरूप क्रिया आझुचन ही है। ठसी प्रदार अन्यत्र भी समसना चाहिए । 

यहाँ एक प्रवद्ध प्रध्न यह होता है कि अवयवबों में उत्पन्न होने बाले संयोग 
के प्रति ब।रण होने वत्छा कम तो अवययों में ही रहेगा । बयोकि किसी एक में 
हू।ने बालो क्रिया दुसरे मे सवोग नदी उत्पन्न बर सकती । नहीं तो सयोगज संयोग 
और बिम्ागज ब्िमाग मानते का कोर्ट प्रयोजन हो नद्वी रह जाता । ऐसी परिस्थिति 
में ने क्रिपा वस्त्र आदि द्वव्पों के तन्‍तु आदि अब्यवों में हो हुआ करेगो, जो 
7रसे सिद्ध नदी है। क्योंकि “कपड़ा सिम गया, “रबइद सिझुड 
गया” इस प्रकार का वाक्य प्रथोग समी प्रामाणिक जन करने है। ऐसों परिस्थिति 
में अवयवगत क्रिया से अवबवी में आईचन कैंसे हों सकता है? इसका उत्तर 
यह समझना चाहिए कि जहाँ अवयवों के समी अगीं में आऋुचन नहीं होता, 
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अवयवन्विशेष में हो होता है, बहाँ तो व्यवहार मी तदनुरूप ही होता है! 
यया यदि कोई केवल अपने एक हाथ को सिकोड़ लेता है तो ज्ञान एवं वाक्यप्रयोग 
मी तदतुरूप “उसका हाथ सिकुड़ गया” ऐसा ही होते है। अतः उस 
सररिस्थिति में तो प्रइन का कोई स्थान ही नहीं। रही वात जहाँ किसी भंगी 
के सारे अंगों मे आकुचन होता है वहाँ की। वहाँ यह समझना चाहिए कि 
स्वीग में कर्म होने पर पूरा अंगी मी कर्मी होता है अतः सारे अवयवी का 
आकुंचनशील कहलाना असगत नही होता। परन्तु परिस्थितियों से स्पष्ट है कि 
आकुझचन अवयव में ही हुआ करता है, अतः उसे अवयव<कर्म मली माँति कहां 
जा सकता है । उत्केपण और अपक्षेपण की अपेक्ष। आकुंचन की यह मी विशेषता 
भूलते योग्य नही है कि यहाँ इच्छा और प्रयत्न के आधार पर मुख्य आकुचन और 
“ गौण आकुंचन यह प्रमेद नही किया जा सकता । अर्यात्‌ जैसे प्राणी कौ इच्छा और 
प्रयत्न के अनुसार होते वाली ऊध्वेंगति मुख्य उत्क्षेपण मानी जाती है और प्राणी की 
इच्छा और प्रयत्न मी अपेक्षा न कर वायु आदि की ठोकर से होने वाली किसी वस्तु 
की ऊधष्वंगति उत्क्षेपण नहीं होती; गमन मात्र होती है। उसे उत्कीपण कहना 
ग्ौण कथन ही होगा। यह जैसा उत्क्षेपण के संबंध मे विचार किया गया है तद्‌वत्‌ 
आकुंचन नहीं समझना चाहिए। आकुचन प्राणिलयत्न के अयीन हो या अनधीत 
सर्वथा वह समान रूप से होगा । वहाँ गोण मुख्य भाव का प्रश्न नही । 
यदि यह कहा जाय कि जैसे उत्क्षेपण के लिए इच्छा और प्रयत्न की आवश्यकता 
बतलायी गयो है, तद्बत्‌ जहाँ कोई व्यक्ति घौंकनी से आग को घोकता है वहाँ एक ही 
व्यक्ति घौकनी से वायु को खीचता भी है और छोड़ता.मभी है। खीचने के समय वायु 
संरुचित होता हुआ प्रतीत होता है औरफेंकने के समय वह्‌ फैलता हुआ प्रतीत होता 
है। ऐसी परिस्थिति,में घौकनी के चलन के स्थल मे मुख्यता किसको दी जाय; आकुचते 
को या प्रस्तारण को ? यह प्रइत तब तक हल नही हो सकता जब तक घौकनी चलाने 
जाले व्यक्ति की इच्छा और प्रयत्न को निर्णायक रूप में वीच मे न छाया जाये । 
“*घौकनी चल रही है” इस प्रतीति या वक्‍यप्रयोग,के स्थल में चलना मुख्यतया एक 
ही) प्रकार से वियय हो रहा है। अत. यह भी कहना कठिन है कि बॉय की 
आकुँचन और प्रसारण दोनों ही वहाँ मुख्य है और एक स्थछ में दो की मुख्यता अनु 
मव के वाहर की वात है। जब कि प्राणी की इच्छा एवं प्रयत्न को निर्णायक मानते 
है तो यह अनायास स्पष्ट हो जाता है कि मुख्यता वहाँ प्रसारणस्वरूप फेंकने को ह्दी है। 
वयोंकि उस घौंकनी चछाने वाले व्यक्ति के छिए अवेक्षित अग्निअज्वडन घौंकती से 
वायु की आग पर फैलने से ही होता है अतः प्रसारण की मुस्यता अनायास स्पष्ट 
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हो जाती है | ऐसी परिस्थिति में उत्लेपण और अपक्षेपण के समान आकुचन और 
प्रभारण को भी प्रयत्वाधीन ही क्यों न माना जाय ? और प्रयत्नाधीन संकोच:विकास 
को साधारण उद्गति के समान गमन मात्र ही क्‍यों न माना जाय ? 
इसके उत्तर दो प्रकार से हो सकते है--प्रथम सरल उत्तर तो यह है कि उक्त 
स्थल में धौकनी में एव वायु में आकुचन और प्रसारण दोनों ही होते है । दोतो विभिन्न- 
जातीय क्रियाओं में एकत्व की श्रान्ति मात्र होती है। गौण मुख्य माव की कल्पना 
भी घ्रान्ति मात्र है। अतः आरुचन और प्रसारण मात्र को प्रयत्नमापेक्ष नहीं कहा 
जा सकता । सरल अभिव्राय यह कि आकुचन का हम प्रयत्नसपेक्ष और प्रयत्ननिर- 
पेक्ष रूप में बटवारा कर सकते है, विभाजन कर सकते है । हि 
गमीर चिन्तन के आधार पर द्वितीय उत्तर यह है कि धोकती चलने के स्थल 
में वायु का आकुचन या प्रसारण नही होता। वहाँ तो उस समय एक प्रकार के विलक्षण 
बंध्यु की उत्पत्ति होती है। आकुचन और प्रसारण तो पहुछे से विद्यमान द्रव्य में ही 
हो सकता है। यदि यह कहा जाय कि उस उत्पद्यमान वायुरूप अवयवी के अवयव में 
आकुचन और प्रसारण होगा, तो यह कहना मी इसलिए कठिन है कि अवयवी के जिन 
अवयवों मे धारण और आकप॑ ण का जनक एक प्रकारका विलक्षण सयोग होता है, उन्ही 
में आकुचन और प्रसारण हुआ करता है। वायु के अवयवों में उक्त सयोग नही होता, 
अतः वहाँ आकुचन और प्रसारण भी नही हो सकता । फिर भी यदि यह कहा जाय 
कि तब उत्छ्ेपण और अपक्षेपण ही वायु में क्यों माना जाय ? क्योंकि प्रदर्शित ऊपर 
की ओर फूत्कार या नीचे की ओर फूत्कार से मी उस समय नया ही अवयवी वायु 
उत्पन्न होगा, पहले से रहेगा नहीं। फिर उसमे उत्छ्षेपण या अपक्षेपण कँसे माना जा 
सकता है ? 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि उक्त उदाहरण ठीक न होने पर भी अन्य 
उदाहरण उपस्थित किया जा सकता है जहाँ उत्क्षेपण और अपक्षेपण मानना आवश्यक 
है। यथा वायूपूर्ण गेंद को जब कि हम ऊपर फेंकते है तव उसके मीतर आवद्ध बायु का 
उत्केपण मानना ही होगा । इसी प्रकार उस गेंद को जब ऊपर से नीचे गरिरायेंगे तो 
अपक्षेपण मानना आवश्यक होगा । 
इतने विचार के बाद यह वात अस्पप्ट नही रह जाती कि आकुचन पृथ्वी, जल 
ओर तेज इन्ही द्रव्यों में होता है। इन वीवो द्रव्यों के अंदर भी जो स्वयं सावयब 
होगा और किसी का अवयब होगा उसी में आकुचन होगा । 
जो लोग अन्त्यावयवी में भी प्रतीति और वाक्यप्रयोग से आकुचन मानते हैं 
वे कौटिस्य अर्यात्‌ ढेढे हो जाने के सम्पादक कर्म को आकुंचन कहते है | परन्तु यह 
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निर्येघन इग लिए उचित प्रतीत नदी द्वोवा कि पातों में फेंफे हुए जा फो जब 
मछुआ अपनी और सीचता है तब उसमे आदुचम होता है, तिल्‍लु फुदिटलता नहीं 
होती, बह सरल रेसा में ही शिनता है । 
आरुबन बाय में मतमेद से दोता नी है, विश्यु मत में कमी सही होता। वयोंरि 
निरवयय थस्तु कमी आगुश्िगत नही हो सपती । 
प्रसारण 
आरुरूचन को समझ लेते के बाद प्रसारण को समगनता अति सरल हो जाता 
है । क्योकि प्रसारण ठीक आदुंचन गत विपरीत हुआ करना है । अर्थात्‌ आरुंबन 
जहाँ द्रव्यारम्मक सयोग के बाछ में होने बांटे अयवदंगत अनारंभक संयोग वा 
उत्पादक होता है, वहाँ यह प्रसारण अययवों में द्रब्यासम्मक संयोग के रहते हुए. 
ही अनारम्मक सयोग-नाशक विमाग के प्रति कारण होने बाछा कम होता है। 
उदाहरण के द्वारा इसे इस प्रकार समझा जा सकता है, यया कोई बंध एक 
किया हुआ रखा है। कियी व्यत्ित के द्वारा या वायुवेग से यदि बह फँलता है तो 
उसके अवयवों में उससे पूर्व के आझुचन से होने बाल द्रव्य का अनारंमक संयोग 
अवश्य नध्ट होता है। उस संयोग का नाश तव सके नहीं हो रुकता जब तक 
अबयदों में अर्थात्‌ वस्त्र के मागरुप तन्‍्तुओं में बिमाग न उत्पन्न हो। विभाग से 
पूर्वसयोग का नाथ होता है यह बात गुण-निद्वपण में बतछायोी जा चुकी है। 
अनारम्भक अवधव-सयोगो का नाश दिमाग, तब तक नही उत्पन्न हो सकती 
जब तक उन अवयवो में कर्म न हो।। वह कर्ने ही “प्रसारण” है । यहाँ प्रसारण शब्द 
से प्रसरण को भी समझना चाहिए। प्रसरण और प्रसारण में अन्तर यह है कि जब 
किमी प्राणी के प्रयत्न के अधीन उबत प्रकार का कर्म किसी अवयवी के अवयवों में 
होता है तब वह प्रसारण कहछाता है और जब प्रयत्न के अबीन न होकर किसी क़रिया- 
शील मूर्त मात्र के सयोग से होता है तो प्रसरण कहछाता है। प्राच्य पदार्थ शास्तरियों ने 
जो 'प्रसरण' शब्द का उल्लेख न कर 'प्रसारण' शब्द का उल्लेख किया है इससे 
यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि वे उत्केपण और अपक्षेपण के समान प्रयत्नाघीन संकोर्च 
और विस्तार को “"आकुंचन” और “प्रसारण” नाम से कहतें हैं। प्राणि- 
प्रयत्त के अववीन सकोच और विस्तार को वे आकुचन और प्रसारण न मानते हुए. 
सामान्यत “गमन' मात्र मानते हैं। परन्तु उत्क्षेपण और अपक्षेपण के समान इन दीनों 
के लिए कोई ऐसी विनिगमक युक्त नदी पायी जाती है कि इन दोनों के स्थलों मे भी 
गौण-मुख्य भाव की कल्पना की जाय, अर्थात्‌ मुख्य आकुझचन और गौण आकूऊचन 
एवं मुख्य प्रसारण और गौण प्रसारण इस तरह समझा जाय | यह विचार अव्यव- 
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हित पूर्व ही आकुंचन के विवेचन में किया गया है, तदनुसार यहाँ भी समझना 
चाहिए | निरवयव होने के कारण मन में तो प्रसारण नहीं हो सकता। वायु में 
मी द्रब्य-निरूपण में प्रदर्शित युक्ति के आधार पर प्रसारण सन्दिग्व ही है। बत. 
'पृथिवी, जल और तेज इन तीन द्रव्यों मे प्रसारण होता है। इन तीनों के अन्दर 
भी पाथिव, जलीय एवं तैजस परमाणुओं में आकुचन के समान प्रसारण भी नही होता 
है, क्यों कि प्रसारण भी अवयवगत कर्म है और परमाणुओं के अवयव होते 
नही । आकाश, काल, दिक्‌ और आत्मा, ये चारों द्रव्य निरवयव एवं व्यापक 
है। व्यापक द्रव्य में किसी प्रकार की क्रिया नही होती । फलतः जन्य पृथिवी, जन्य 
जल एवं जन्य तेज इन तीनों में ही “प्रसारण” होता है । 
गमन 
कर्म विभाजन के अनुसार पाँचवाँ स्थान गमन का होता है। जिस क्रिया से 
उत्पन्न होने वाले सयोग का कोई दिड्डनियम न हो वह क्रिया “गन” कहलाती 
है। उदाहरण के द्वारा इसे इस प्रकार समझ सकते है कि यदि कोई व्यक्ति किसी से यह्‌ 
कहता है कि “श्याम जा रहा है”, तो श्रोता श्याम को जाता हुआ मात्र समझता है। 
बह किस ओर जा रहा है,उसका प्राप्य किवर है यह निर्णय नही कर पाता उत्क्षेपण 
आदि स्थलों में यह बात नही होती। यदि बकता यह कहता है कि गेंद का उत्क्षेपण 
हो रहा है, तो श्रोता दिक्‌ के सम्बन्ध में सन्दिग्ध नही रह पाता । उसेसुनने से 
यह निर्णय हो जाता है कि मेंद ऊपर की ओर अग्रसर हो रहा है । इसी प्रकार 
अपक्षेपण आदि के सम्बन्ध में मी समझना चाहिए । 
यद्यपि आरुचन और प्रसारण मी अनियत रूप से किसी भी ओर हो सकते 
है, फिर भी आकुचन में आश्रय द्रव्य की ओर मुड़ना और प्रसारण स्थल मे आश्रय 
इव्य की ओर न मुडकर अन्य ओर अवयव का जाना नियत रहता है। यदि कोई 
वक्ता कहे कि “कछूवे का अंग सिकुड रहा है” तो श्रोता यह अनायास समझता है 
कि कछुवे के अंग उस की ओर आ रहे है, सिमट रहे है। इसी प्रकार “कछुवे के 
अग फैल रहे है” ऐसा कहने पर श्रोता समझ जाता है कि उसके अंग उसकी 
ओर न आकर अन्य ओर जा रहे है। अत: आकुचन और प्रसारण में भी दिक्‌ का 
ए्रमियम होता है । 
कुछ छोग गमन दो कर्म का पर्बाय ही मानते है। उनका कहना यह 
है कि उत्लेपण, अपक्षेपण आदि क्रियाओं के अस्तित्व स्थल में भी “गेंद ऊपर जाता 
है”, “गेंद नीचे आता है” इत्यादि रूप से गमन का व्यवहार होता ही है। तब “गमन"” 
को सामान्य झूप से कम नमानकर उसका एक प्रमेद मानता संगत प्रतीत नहीं 
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कोठरी में बैठा हुआ अन्य व्यक्ति समझता और कहना है कि “वह इस कोठरी में पैठ 
रहा है ।/ऐसी परिस्थिति में निष्क्रण और प्रवेशन णो अलछग-अछग दो क्रिया 
कैसे माना जाय ? क्‍्योंबिःउस व्यकित की जो कि एक कोठरी से दूसरी कोठरी में जा 
रहा है, बह क्रिया तो एक ही प्रकार की है । अत निफलता-पैठना भादि रूप में 
क्रिया का विमाजन नही किया जा सकता। इसी प्रकार अन्यत्र भी समझना चाहिए । 
पृथिवी में कर्म 

कर्म द्रव्य में ही होता है, अन्य पदार्थ में नही यह वात प्रथम प्रकरण में बत- 
छापी गयी है । परन्तु द्रब्यो के अन्दर भी एक एक करके देखना होगा कि किस द्रव्य में 
फ्रिया होती है और किस में नही । नौ द्वव्यों के अन्दर सर्वध्रथम उत्लेस पृथिवी 
का है। अतः तत्मवन्धी कर्म का विचार प्रयमतः होना उचित है। यह बात नहीं कि 
समी पाथिव द्रव्य सदा क्रियाशील होते है परन्तु क्रियाणील होते की स्वरूप योग्यता 
पाथिव परमाणु से लेकर अन्तिम अवयवी पाथिव द्रव्य तक सब में समान रहती 
है । पूर्व कथित क्रियोत्पादक कारणों के उल्लेख के अनुसार जिस पाथिय द्रव्य 
मे क्रिपा की उत्पत्ति के कारण जुटते हैँ वहाँ क्रिया उत्पन्न होती है। यदि पार्थिव 
द्रव्य में क्रिया न उत्पन्न होती तो ससार की रूपरेखा कुछ और ही तरह की होती ४ 
अति क्षुद्र घूलियों से लेकर अति उच्च तथा अमितायाम दृइतम पर्वतमाला देखने को 
नही मिलती। प्राणियों के मस्तक पर अनन्त आकाश-वितान भठे ही तना होता किस्तु 
पाँव के नीचे वितत वधुन्व रामण्डछ न होता । छोडे अगु से लेकर बड़े पाथिव द्रव्य 
तक समी में उत्लेपण, अपक्षेपण, आकुचन, प्रसारण और गमन ये पांच प्रकार के 
कर्म उत्पन्न होते रहते है । किमी पाथिव द्रव्य मे जब ये क्रियाएँ नहीं होती तब 
मी निष्कम्प पार्विव कणों से लेकर बडे से बड़े पर्थिव द्वब्यों के अन्दर उवत प्रकार की 
क्रियाओं की उत्पत्ति की स्वहपवोग्यता रहती है। अर्थात्‌ उवत प्रकार की क्रियाओं का 
उत्पादन-सामर्थ्य रहता है! मनुष्य जैसे विकमित बुद्धि बले प्राणियों की तो बात क्या, 
क्षुद्र-क्षुद्र कीड़े जैसे अल्पबुद्धि दाले प्राणी मी इन पार्थिव उल्लेपण आदि कर्मो से परिचित 
होते है और इनसे छाम उठाने के लिए स्चेप्ट देखे जाते है। उदाहरण के द्वारा हम 
इसे इस प्रकार अनायास समझ सकते है, यया--चीठी एक अति क्षुद्र सर्वपरिचित 
प्राणी है। वह्‌ मी जब भूगर्म मे अपना बिल बनाना चाहती है तो दलवछ समेत मू-गर्भ 
को पाथिव रेणुओं का उत्क्षेपण करती है। आवास योग्य सुरक्षित स्थान बनाने के लिए 
छोटे-छोटे पाथिद कणों को वह नीचे से उखाड़-उसाड़ कर ऊपर फेंकती है । इसी 
प्रकार जलाशयों के किनारे क्षुद्र अनेक जन्तु अपने सुरक्षित स्थान निर्माण के लिए 
मिट्टियों को ऊपर उड़ेलते है। क्षुद्र-क्षुद्र कीटाणु जव वृक्ष की शाखाओं में अपना जावास 
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निर्माण करते हैं तो वृक्षणाला के मौतर से उस झाखा के छोटे छोटे पाथिव कगों का 
अपक्षेपण करते हैं। काट-काटकर उन रेणुओं को नोचे गिराते है। शुद्र-शुद्र पवकीट 
पत्रों को चक्राकार से अंकित करते हुए उन पन्नों को आकुंचित करते हैं, उतमे आकुचन 
क्रिया का उत्पादन करते हैं। छोटे से छोटे नीनचट, मच्छर आदि प्राणी अपने अति 
कुद्र पाथिव परों और अंगों को उड़ने के लिए फैलाते है, उन परों और अंगों में प्रस्ा- 
रण क्रिया उत्पन्न करते है। ऐसा कोई प्राणी नही जिसमें चेप्टा न हो, गमन ने हौ। 
विशालकाय अति गरिमायुकत पाथिव द्रव्यों के उत्केपण और अपक्षेपण केलिए, जी. 
कि अनायास प्राणियों से संपन्न नही ही पाता, आज कल वैज्ञानिकीं ने विविधप्रकार 
के यन्‍त्रो का निर्माण किया है। यह सर्वेया ध्यान में रखने की बात है कि विर्भिते 
प्रकार की क्रियाओं के संपादक पाथिव साधनों क़ा ही अपर नाम 'यन्त्र' होता है। 
स्थिति-स्थापक संस्कार से पैदा होने बाला कर्म नियमतः पार्थिव 
द्रव्य में ही हुआ करता है। कुछ लोग स्थिति-स्थापक संस्कार पृर्थिवी, जेल 
सेज और वायु इन चारों भूतों में मानते है । किन्तु बहु इसलिए संगत प्रतीत 
नही होता कि पाथिव द्रव्यों से सम्परकंरहित जल आदि तीन द्रव्यों मे स्थितिं- 
स्थापक सस्कारसाध्य क्रिया स्वतंत्रतया नही देखी जाती। ऐसी परिस्थिति में यह 
कह देना सरल हो जाता है कि जल आदि तीन द्रव्दों में प्रतीत होने वाली स्थितिं- 
स्थापक-साध्य क्रिया वस्तुतः पाथिव द्रव्य में ही होती है, किन्तु उस पाथिव द्रढ 
के साथ संयुक्त होने के कारण जल आदि में बहू माझूम पड़ती हैं। यथा--कित 
पेड की जझ्ाखा में या बॉस के अत्तिम भाग मे थरफ की डली या जछताहुआओ 
बिजली का छद्टू या वायुपूर्ण गेद बाँवकर और उस झाखा को या नीचे नवा कर छोडने 
से बह शाखा स्थितिस्थापक संस्कार से होने वाली क्रिया द्वारा पुनः वहाँ ही चेरटीं 
जाती है जहाँ बह पहले थी। यहाँ वरफ की डली, प्रदीप्त लद॒दू या गेंद में प्रतीत 
होते वाली क्रिया स्थितिस्थापक संस्कार-जन्य नदी किन्तु क्रियाशील झाला आदि के 
संयोग एवं वेग से ही उत्पन्न होती है । अत. यह कयन सर्वथा समीचीन है कि 
/स्थितिस्वापक संस्कार-जन्य (किया पाथिव द्रव्य मे हो होती है । 
भूकम्प 
कमी-कमी हम लोगों की आवासमूत यह महापुथिवी मी हिंल उठतों है। 
यह भूकम्प मो एक प्रकार की परर्थिव क्रिया है । ऐसा क्यों होता है? इसके 
सम्बन्ध में प्राच्य पदार्यश्ास्त्रियों कर कहना यह है कि यह मूमिकस्प कराड़ 
आगियों के लिए सुश्द और करोड़ों प्राणियों के छिए दु खद होता है। बहता 
को इससे महान्‌ छाम होता है और बहुतों को महती क्षति पहुँचती है। लाम 
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का कारण यह हूँ कि प्राणियों की छोकयात्रा के लिए अत्यन्त अपेक्षित मूगर्भ मे 
निहित सोना-चांदी आदि धातुओं को खानें इसी से उदगत होकर अमित 
प्राणियों के बहुमुखी सु्सों की सपादक होती है । उद्गत रासायनिक भौगमिक 
पदार्थों से बहुतों का सर्वेवोमुख लाम होता है। और कमी-कमी विकट वेग से भू 
कम्प होने पर अमंख्य प्राणियों का सहार हुआ करता है । असख्य प्राणी इससे दुःखीं 
होते है । सुख और दु ख के मूछ अदृष्ट शब्द से कहे जाने दाले प्राणियों के पाप और 
पृण्य से सेमय-समय पर मूकम्प हुआ करता है। यह वात गुण-निरूपण में अदृप्ट 
गुण के विवेचन में वतलायी जा चुकी है। तदनुसार प्राणियो के पाप और पुण्य से समय- 
समय पर भूकंप हुआ करता है। अर्थात्‌ पाप-पुण्यस्वरूप अदूष्ट गुणपुकत जीवात्मा 
के साथ होने वाले भूमिगत सयोग से भूमि में कंपनात्मक क्रिया उत्पन्न होती है। सार 
कथा यह कि सप्दि और प्रलूय के आदि मे जैसे अदृष्टव।न्‌ू आत्मा के साथ सयोग 
होने पर पुथिवी, जछ, तेज और वायु इन चार भूतो के परमाणुओं में कपन होते 
है तद्त्‌ मूकप भी भूमि के साथ होने बाले अदृप्टवान्‌ आत्मा के संयोग से ही 
होता है। 
आधुनिक भूगर्भवेत्ताओं का इस सवंध मे कयन यह है कि भूगर्भ मे असंख्य काल 
से ऋमशः संचित होने वाले भौगाभक ताप से जब मूगर्म मे विद्यमान गधक आदि 
रासायनिक खनिज द्रव्य अति सतप्त हो जाते है तो अग्निमंपृक्त वारूद के समान 
वे मड़क उठते है । इसी मडकते वाले रासायनिक द्रव्यगत्त वेग के अनुपात से भूमि 
कॉँप उठती है। यदि वेग अत्यन्त प्रबल होता है तो उक्त रासायनिक द्रव्य की अधि- 
कता और न्यूनता के अनुपात से जगह जगह पर ज्वालामुखी पर्वत फूट पड़ते है। अनेक 
पर्वत आग्नेय वन जाते है । कुछ आधुनिकों का कहना यह है कि मूगर्म मे जमते वाले 
पहाड़ निरन्तर उन्नतिशील रहते है। जब तक अदुडावयव निम्नवर्ती भूस्तर से उनकी 
उद्गति में बाबा नही पहुँचती तव तक परिस्थिति ठीक रहती है। किन्तु जब दुइतम 
उपरितन भूस्तर से उद्गममनशीछ गिरिश्ग को वाघा पहुँचती है और वह फिर 
ऊपर बढ़ता है तो इस प्रकार दो दृढ़ द्रव्यों के महान्‌ संघयं से भूमि कॉप उठती है । 
यह कपन मूकप कहलाता है। 
कुछ प्राचीन विवेचको का इस संबंध मे कहना यह है कि यह पृथ्वी समुद्र के 
ऊपर उसी प्रकार से जमी हई है जँसे म॒दु तप्त दब के ऊपर मोटी मछाई। कमी-कमी 
भूस्तरों के वीचे विद्यमान जलराश्षि-मूत समुद्र मे रहने वाले अति मयानक पव॑त के 
जैसे विपुलकाय जलवचरों में परस्पर सघपं छिड जाता है। वें अमित वलरगालोी फुद्ध 
जलचर परस्पर को आहत करने है, जिससे क्षुब्य, अति तरंगायित जखराशिमूत समुद्र 
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पर जमी हुई पृथ्वी जलअवाह्‌ पर स्थित नौका के समान डोल जाती है। वह उसका 
डोलना ही मूकप है । हि $ 
पौराणिक आर्यायिकाओं के आधार पर मूकंप के संबंध में मारतीय सावारप 
जनों का विश्वास यह है कि वह अनन्त कूर्म जिसकी कठोरतम एवं सुविद्ञार पीठ पर 
यह बमुन्धरा दिकी हुई है, जब करवट बदलता है अर्यात्‌ अंग मंचा छन करता है तव 
उस पर आधारेत यह पृथ्व्री काँप उठती है । 
इन मतवादों के सम्बन्ध मे आछोचना करने पर प्राच्य पदार्थ शास्त्रियों का कपूर 
अच्छा और निविरोय जेंचता है । वयोंकिप्रदर्शित दो आधुनिक मतवादों में राता- 
यनिक गन्वक आदि पाथिव द्रव्य किया भूमर्भस्थित पर्वतों में होने वाली क्रिया से 
मूकप की उत्पत्ति बतलायी गयी है। किन्तु यह रासायनिक द्रव्यों अयवा पर्वतों का 
कंपन भी तो प्रकृत विवेचवीय भूकंप-रूप कार्य के अन्दर ही शामिल हो जाता है। 
समुद्री सतह के ऊपर ठोस रूप से विद्यमान सारे पायिव पदार्थ भी, जिनमे उक्त यरबेक 
आदि भौग्िक रासायनिक पाथिव द्रव्य तया मूगर्भस्थ प्रवेत भी शामिल हैँ 
“मू-कंप” शब्द के अन्दर आने वाले “मू” शब्द के ही बाच्य अर्य हो जाते है। अतः 
उनका कंपन, जिसे भूकंप कहने हैं उसके ही अन्तर्गत हो जाता है। उसे मूकम्प की 
कारण कैसे कहा जा सकता है? कार्य और कारण दोनों एक नही हो सकते। अन्यवा 
उन दोतों में कार्यकारण भाव सबंव ही नहीं माना जा सकेगा। 


जो परवर्ती प्राच्य पदार्येशास्त्रियों के अनुयायी उक्त पादचात्य वैज्ञानिक मरते” 
बाद से प्रभावित होकर “अदृष्ट” शब्द का अर्य केवल पाप-पुष्य न कर “नहीं देती 
जाने वाली वस्तु” मात्र करते हैं, उनके मत में मौगभिक रासायनिक गत्थक आई 
या पर्वृतों की गति भी अदृश्य होने के कारण “अदृप्ट” कहलाने की अधिकारी है! 
जाती है। अतः अदृष्ट से मूकंप होता हैं यह कयन पाइचात्य वैज्ञानिक मतवाद से 
सर्वंथा सामंजस्य प्राप्त करता है । हे 
यद्यपि सामान्यतः “अदृष्ट” शब्द की उक्त व्यापक व्याख्या का पक्षपाती मई 
लेखक मी है। गुण-निरूपण में अदुप्ट गुण की सिद्धि के अवसर पर जो उदाहरण 
उपस्थित किये गये हैं उससे यह बात स्पष्ट है। परन्तु यहाँ मूरंप के अ्रति कारण रूप 
से प्राच्य पदार्यश्ास्त्रियों द्वारा उपन्यस्त “अदुष्ट” झब्द की ऐसी व्याए्या से असर 
मति का एक कारण अमी ऊपर बतछाया गया है। इस मतवाद में जिसे ६ ९३8 
* का कारण वनाया जाता है वह भी तत्त्वतः कार्य कोटि मे आ जाता है। केवल पं 
के नीचे विद्यमान महापाथिव अन्तिम स्तर ही तो “मू” नहीं है, क्रेवल उसी का कपर्त 
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तो भूकम्प या भूमिकम्प नहीं। अतः उतत कार्यकारण माय का प्रदर्शन अवान्तर 
कायकारण भाव मात्र वा प्रदर्शन होकर रह जाता है । 

अमहम्ति का दूसरा प्रयान कारण यह है कि पिछले वियरण में यह 
स्पथ्ट एवं सयुवितक सिद्ध किया गया है कि कम कर्म के प्रति कारण नहीं होता। ऐसी 





परिस्थिति में उतत रामायनिक एवं पाथिव भौगमिक वस्तुओ या पर्वतों की क्रिया 
को भूकम्पस्थक्षप क्रिया के प्रति कारण कैसे मानी जा सकती है। 

अमहमति का त्तोमरा वपरण यह है कि प्राच्य पदार्य-धाम्त्रियों ने जो “अदुप्ट”' 
को मूमिऊंप का कारण बतलाया है, वहाँ /अदुष्ट”' झब्द मे अदृष्टवान्‌ आत्मा का सयोग 





विवक्षित है। अन्यवा कार्य और कारण का समानाधिकरण जो कि कार्य कारण भाव 
की मुस्थता के लिए अत्यन्त अपेक्षित है, नही बन पाता, यह बात पहले प्रकरण मे 
बतलायी गयी है। अत: प्राच्य पदार्थेभास्त्रियों के मत में कोई दोष मही होता । सारी 
भक्त जिज्ञामाएँ भान्त हो जाती है । किन्तु उतत आधुनिक मतवाद में मूकम्प के प्रति 
फारणहूप से स्वीकृत रासायनिक वस्तुगत क्रियाएँ कैसे होती है, यह जिंशासा शान्त 
नही होती । यदि यह कहा जाय कि वे यों ही आकस्मिक हो जाती है, तो किर भू- 
कप के प्रति कारण सोजने की क्या जरूरत ? वहाँ भी यही उत्तर दिया जा सकता है 
कि भूकंप यों हो आकस्मिक हो जाता है। 

सृष्टि और प्रछय के आदि में होने वाली आणविक फ्रियाएँ जब “अदृष्टवान्‌! 
आस्मा के संयोग से होती ही है तब भूकंप के प्रति भी उसे ही कारण मान लेना उचित 
प्रतीत होता है । पाप और पुण्य स्वरूप अदृष्ट के अस्तित्व के बारे में सदेह नहीं 
किया जा सकता। उसकी युक्तिपूर्वक सिद्धि विछछे प्रकरण मे अच्छी तरह की जा 
चुकी है। ० 
भूस्तर-च्यूति 

आधुनिक भूगर्भवेत्ाओं का कथन है कि यह भूगोल अनवरत संकुचित हो रहा 
है। जैसे ताजी नारंगो का छिलका सम-पुष्ठ रहता है, परन्तु जब सूर्यकिरण से 
पह ज्यॉ-ज्यों सूवता है त्यों-त्यों संकुचितावयव, ज़गह-जगह उन्नत और अवरुत 
हो जाता है। उसी प्रकार यह पुथ्वी भी स्वगर्मस्थ ताप से सूलती हुई संकुचित हो रही 
है। इसका प्रवछ्त प्रमाण यह है. कि किसी गहरी नदी के कटते हुए तट को या पार्वृत्य 
शिछाओं को ठीक से देखने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि भूगर्म मे अमित स्तरों की 
सृष्टि हुई है। समान आयतन एवं दीर्घता मे कटे हुए पतले बगजों को ऊपर-नौचे के 
सम से रुपकर यदि उन्हें दोनों वगछ से दवाया जाय तो कागजो में संकोचन क्रिया के 
फारण अनेक स्तरों की सृष्टि होती है यह बात प्रत्यक्षतः देखो जाती है। इस पाथिव 
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गाञ्र में भी जब हम प्र॒त्यक्षत स्तर देसते हैं तो ऐसा मानना ही पड़ता है कि इसके 
अवयव संकुचित हो रहे हैं यह सकोचन सर्वदा समान बेग से नहीं होता | जब बैग 
का आधिक्य होता है तव उसके अनुपात से जगह-जगह पर मूमाग में फटाव उत्पन्न 
हो जाता है । कमी-कमी प्रवक्त मूमिकम्प होने पर पृथ्वी जोरों से फटती है और 
उस फदाव के रास्ते भूगर्मस्थित अमित बालू वेग से उछलकर वाहर निकल आती है। 
जहाँ से वलू निकल आतो है वहाँ मूगर्म का अंध पोला हो जाता है, अतः उपखित 
भूस्तर धीरे से अयवा वेग से नीचे की ओर दबने छगता है। फलछत: मूस्तरों का 
स्थानान्तरण होता है। इसी स्थानान्तरण का नाम है “मुस्तर-च्युति” | “च्युति” 
दादद यद्यपि मुख्यतया अवोगमन का बाचक है परन्तु “मूस्तर-च्युति” यहाँ च्युति 
शब्द का अर्य स्थानान्तरण समझना चाहिए। अतः एक मूस्तर से अपर मूस्तर कीं 
मा अस्तर एक भूमाग से अपर अस्तर मूमाग को विमाजक सारी क्रियाएँ "मूस्तर 
च्युति” शब्द से संगृहीत होती है। भूस्तर की रचना प्रसुप्त दण्डायमान देसी जाती 
है, ऊध्बें दण्डायमान नही । परन्तु फटाव ऊरध्वें-दण्डायमान भी होता है! अत. इस 
मू-पाटन का उक्त परिभाया में तव तक संग्रह नहीं हो सकता जब तक “ मूस्तर- 
च्यूति” का “भूमागीय स्थानान्‍्तरण”' यह पारिमापिक आर्य ने कर लिया 
जाय १ 
भूगोलीय गति 
पूर्वोक्त पाथिव कर्म के विचार से यह वातततो स्पष्ट हो चुकी है कि पाथिव 
परमाणु से छेकर छोकाबस महापूथिवी तक में चलनात्मक कर्म होता है। परूदु 
फिर मी यह एक नया विवेचनीय ।वेवधय रह जाता है कि जैसे नक्षत्रों के अन्दर प्रत्येक 
सक्षत्र निश्चित गति से अपने मार्ग पर अविश्वान्त माव से चलता रहता है, उसी प्रकार 
मह लोकावास महापृथिवी भी निश्चित गति से अपने निश्चित मार्ग पर अविश्ार्न्त 
आव से चलती रहती है अयवा नही ? है 
सूर्योदय और मुर्थास्त को देखते हुए यह बात वो माननी ही होगी कि सूर और 
चूथिवी इन दोनों के अन्दर कोई एक अवश्य नियत मार्ग से नियत गतिश्यील है। ऐसी 
परिस्थिति में यह सन्देह होना स्वामाविक ही है कि उक्तविध गतिशील कौन हैः 
सुर्यमण्डल या भूमण्डरू ? गं 
_. इस सम्बन्ध में छान-वीन करने पर पता चलता है कि प्राचीन भारतीय विंद्वेत 
के अन्दर एक अर्य मठ को छोड़कर अस्य समी छोगों ने यही माना है कि पृथ्वी नहीं 
चलती है अपितु सूर्थ मण्डल ही उक्त नियमित प्रकार से चलता है ! 
आधुनिक पाइचात्य वैज्ञानिक गण पृथिवी में ही उक्त प्रकार गति मानने 
बाले आपेमट के मत का ही समादर करते पाये जाते हैं। अर्यात्‌ प/इ्चात्य अनुसस्धा- 


अआाओं का मत यही है कि मूमण्डल ही चलता है सूर्येमण्डछ नही ॥ 
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जो प्राच्य भारतीय छोग पृथ्वी की उक्त प्रकार की गति नही मानने उन्होंने 
अपने मत के पुष्टर्थ यह युविसयाँ दी है-- 
(१) यदि पृथ्वी में उक्त प्रकार से नियत साव॑दिक गति मानी जाय तो अपने 
घोंसल से उद्दकर अस्यत्र गये हुए पक्षी अपने घोसले को। छौटकर नही पा सऊेगे । 
(२) पर्रतों के अति उन्नत श्रंग गिरवार घराग्मायी हो जायेगे । 
(३) उन्नत वृक्ष, चाँस एवं वश-ध्वज आदि पड़े नही रह समेगे । 
पक्नी घोंसले नही पायेगे, इसका तात्पर्य यह है कि यदि पक्षी घोसले को छोड़ 
कर ऊपर की ओर आकाश में गमन करेंगे और छौटकर सीधे नोचे आयेगे तो 
ऊपर जाने में जितना समय लगेगा उतने समय में गतिशील पृथ्वी किमी एक ओर 
आगे खिसक जायेगी, अत उस पर आवारित वृक्ष एव घोसले उस सामने नही रहेगे 
जिस सामने बह उत्पतित पक्षी बिल्कुल सरल गति से ऊपर से नीचे आयेगा । अत 
स्थानान्तरित हो जाने के कारण बह उस स्थान भें घोसले को नही प सकेगा। और 
मदि पक्षी ऊपर न जाकर पृथिवी की गति यद्िमुख रहेगी तदमिमुप ही दूर जायेगा 
और कही जाकर आकाद में ही विचरण करता रहेगा ते। घोंसला पाने के लिए उमे 
फिर छौटने का कोई प्रयोजन नही होगा। क्योकि पुथिवी जब स्दथ तदमिमुस चलेगी 
तो उस पर आधारित वृक्ष एवं उसमे विद्यमान धोंसडे भी स्वव बहाँ उपस्थित हो 
जायेंगे। बहां ही रहता हुआ बह पक्षी अपना घोसला पा जायेगा। किन्तु परिस्थिति 
ऐसी नदी देखी जाती । यदि पक्षी विपरीत दिश्लामिमुख गमन करेगा अर्थात्‌ जिस 
ओर पृथिवी को गति होगी उससे विपरीत दिशा को जायेगा, यथा पृथ्वी यदि पूर्व 
की ओर जाती है और पक्षी घोंसते को छोड़कर पश्चिम की ओर चला जाता है तों 
बह लौटकर इसलिए अपना घोसला नही पायेगा कि वह जहाँ जायेगा वहाँ से जितनी 
दूरी उसके उड़ने के समय उस घोसछे की थी, छौटते समय वहाँ से उस घासले को 
दूरी बढ़ जायेगी । क्योकि पृथिवी उस स्थान से जहाँ वह पहले थी तव तक गतिघीलता 
के कारण पूर्व की ओर आगे बढ़ जायेगी । यदि पक्षी घोसला छोड़कर अगलू या 
बगल की ओर, यथा दक्षिण या उत्तर की ओर ऋजुरेस गति से जायेगा और फिर 
ऋणजुरेस गति से ही छीटेगा तो घोसछा इसलिए नही पा सकेगा कि लौटते समय घासला- 
घटित वृक्ष बाला वह भूमाग ऋजु रेखा मे नही रहेगा, आगे वढ जावेगा । अत ऋजु- 
रेख रूप मे बगछ से उड़कर आनेवाला पक्षी आगे खिसक जाने वाले मूमाग को नही 
पा सकेगा यदि पक्षी अविपरीत दिगरभिमुख गमन करेगा अर्थात्‌ जिस ओर प्थ्वी 
खिसकती रहेगी उसी ओर उडकर जायेगा तो कदाचित्‌ अनायास ही उसे वह अपना 
धोंसला प्राप्त हो जायेगा जहाँ से बह उडकर आगे गया था। क्‍योंकि जहाँ वह उड़- 
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कर जायेगा वहां उसका घोंसछा और तद्वान्‌ वृक्ष तया तत्महित भूमाग स्वयं 
तदभिमुख गतिशील होने के कारण पहुँच जायेगा | अतः विना छोटे ही उस पक्षी को 
अपना वह आवासमूत घोसल। मिल जायेगा यह वात ऊपर भी कही जा चुकी है। 
यदि पक्षी अपने घोंसले को छोड़कर ऊपर की ओर उड्कर अतिदूर चला जायेगा और 
दूर गति के कारण विलम्ब से नीचे छौदेगा तो वह अपने घोंसले को इसलिए छौटकर 
नहीं पा सकेगा कि तब तक बह घोंसछाघटित वृक्ष-सहित भूमाग खिसककर (बहुत 
आगे चला जायेगा। पक्षी जहाँ उतरेगा वह मूमाग तो वह होगा नही जहाँ से वह 
ऊपर विमुक्त आकाश में उड्ा था । 

(२) पर्वतों के अति उन्नत श्ंग गिरकर घराणायी हो जायेगे; इस कवत का 
अभित्राय यह है कि पर्वत भी मूमाग पर ही आधारित होकर खड़े है.! किसी आधार 
पर स्थापित अति उन्नत किसी भौतिक वस्तु को कोई तव तक खड़ा नहीं रख पावा 
जब तक कि बह उमको एक ओर वेग से खिसका न. हीं छेता। उदाहरण के द्वारा इसे हम 
अनायास इस प्रकार समझ सकते है, धैया--एक काठ के पीढे पर यदि किसी व्यवित 
को खड़ा करके उस पीढ़े को वेग से किसी एक ओर खीच लिया जाता है तो वह उत्त 
पर आएूड़ व्यक्ति पीढ़े की गति की दिशा से विपरीत दिशा में लड़खड़ा कर घड़ाम से 
'गिरता है। यह प्रत्यक्ष सिद्ध है। तद्बत्‌ आधारमूत पृथ्वी के खिसकने परउस पर 
आश्वित प॒व॑त के अति उन्नत श्ंग विपरीत ओर गिर पड़ेंगे । 

(३) उन्नत वृक्ष, वाँस, वंश्च्वज आदि खड़े नही रह सकेंगे; इसका अर्थ यह 
है कि आधार के चलने पर आधेय का चलव स्वामाविक है। गाड़ी, नौको आदि के 
चलते समय उस पर सवार व्यक्ति या आधारित अन्य भौतिक वस्तु बिल्कुल निष्काप 
नहीं पायी जाती है। ऐसी परिस्थिति में मूतछ के सदा गतिशील होने पर उ्स पर 
आधारित उन्नत वृक्ष, बांस, वंशब्वज आदि निष्कम्प, सर्वथा गतिहीन कैसे देखे जा 
सक्ेंगे। किन्तु कंपक वायू के अमावकाल में ये निइ्चल देखे जाते हैँ 

यदि यह कहा जाय कि भूगोल अनवरत नीचे की ओर-खिसक रहा है, तो प्रति- 
बादी की ओर से इसके बिरोव में कहना यह है कि तव उड़कर भूमाग से अति ऊपर 
चढा जाने बाला पक्षी कमी अपना घोंसत्य नही पा सकेगा । क्योकि उसके लौटने पए 
मूमण्डल उससे बहुत नीचे चछा गया रहेंगा | अतः भूगोल को क्रियाशील मानता 

कठिन है-। 

यद्यपि अति गुर, विद्ालतम भूगोछ की गति मर्द और पक्षी जादि की यतिं तीब 
मानवर प्राचीन भारतीय विद्वानों के इने कयनों का उत्तर दिया जा सकता है, वंयोंकि 
यह प्रत्यक्ष सिद्ध है कि कोई भी द्रुत गतिशील किसी मन्द-गतिक को अनायास बार- 
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बार स्पर्श कर सकता है, अनायास उससे अनेक बार संयुक्त होता ही है। मूगोल ये 
गवियुकत होगे पर वृक्ष आदि स्यशा गतियुक्त क्यों नही देसे जाते है, इसका सी यह 
उत्तर दिया जा सकता है कि जब वृक्ष वायुवश जोर से हिलते रहते हैँ. तब उनझी 
जड़ भी अवश्य हिलती रहती है। परन्तु जैसे उनकी जट में होने वाछी गति सक्ष्मता- 
प्रगुवत देसी नहीं जाती, इसी प्रकार मूगोलठ के अनवसत गनिशीत्द होने पर मी सूद्मता- 
प्रयुवत वृक्ष आदि में सवंदा गति देखी नहीं जाती । ढिल्लु होते है वृक्ष आदि सदा 
गतिथील । 
भूगोल को सदर गतिशीर मानने पर उन्नत वृक्ष, पताक्य, परवंतश्ठय आदि एक 
ओर घराशायी क्यों नदी हो जाते ? गिर क्यों नही पडसे ? इसका भी यह उत्तर दिया 
जा सरझता है कि वियुद्ध आधार पर दृद रूप से सवुक्‍त उन्नत अम्तु बेगपूर्वक आधार 
के एक ओर गतिशील होते पर मी नहीं गिरती, यह मी प्रत्यक्ष सिद्ध है। नौका 
कितनी भी तीय्र गति से क्यों न जाती हो परन्तु दृढ़ रूप से उस पर संथुवत उन्नत 
पताका गिर नही पड़ती । इसी प्रकार मूगोल के चलने पर भी वृक्ष आदि उन्नत 
पदार्य नहीं गिरते यह मी भाँति कहा जा सकता है। 
तथापि प्राचीन मारतीयों का यह सिद्धान्त कि “मूगोंल सदा चलछनशील नहीं 
है इसलिए अच्छा माझूम पड़ता है कि ऊपर की ओर देसने पर सूर्थ की गति प्रत्यक्ष 
देखी जाती है। इसके विरोध में यह मो कहा जा सकता है---“चलती नौका पर 
आड़ व्यक्ति जैसे तटवर्ती निश्चल वृक्ष-मकान आदि में गति का विश्वम करने है 
उसी प्रकार गतिश्ौलल भूगोल पर आरृड व्यवित सूर्य में गतिविख्रम करता, है।” ऐसा 
यों न माना जाय ? मह प्रइन हो तो इसका उत्तर यह है कि विम्रम वहाँ माना जाता 
है जहां उसके बाद बाघ ज्ञान हो अर्यात्‌ विपरीत निश्चय हों ) गतिशील नौका के 
आरोहणस्थरछ में नौका को रोककर अनायास बाघ नि३*चय किया जा सकेता है कि 
तट और तटवर्ती वृक्ष आदि नही चदते । अतः वहाँ तट आदि में होने बाले गतिगञान 
को भ्रम कहा जा सकता है। परन्तु सूर्य मे गति-बाघ-निश्चय होने का कोई उपाय 
नही । आजीवन वह गतिशील दियाई देता है। ऐसी परिस्थिति में कैसे मान लिया 
जाय कि सूर्थ में गति का भ्रम ही होता है । तत्त्वतः वह चलता नही, चलता मूगौल 
ही है---यह केवल संभावना मात्र से निर्गयय कर छेना उचित नदी । 
जल-गति 
जल गतिशील है, उसमें क्रिया होती है यह प्रत्यक्ष सिद्ध है। जल यदि क्रियाञ्योल 
नही होता तो सारा भूमण्डल शुप्क नौरस होता। आधुनिक वैज्ञानिकों का इस सम्बन्ध 
में यहाँ तक कहना है कि यदि हिमालय और समुद्र न होते तो यह मूतल सूर्य के प्रचण्ड 





कर्म-निरुएण रड! 


शव प्राणी का प्रयत्न नहों कहा जा सकता । 
तेज की पति 
तेज में उत्लेपण , अपलेषण, आदशुचन, प्रसारण और गमन ये उकत्र पाँच प्रवार 
के कम होते हे। आकुचन और प्रसारण को यद्यपि जल के समान तेज में भी रवीकार 
करना किन मालूम पडता है, परन्तु सोना भी तेज है यह बाल द्रब्य-निरपण में 
बत॒लायी जा चुफी है। उसे पीटकर बनाये गये पत्तर वध आएनन और प्रसारण प्रत्यक्ष 
मिद्ध है। अत. सोते में आसुचन और प्रसारण मानना आवश्यक है। सुतरा तेज में 
आुंचन और प्रसारण मादना ही होगा। यदि यह कहा जाय कि सोने में पथिव भाग 
रहता है यह निविवाद है, क्योंकि पोछापन पायियव वस्तुओं में ही हुआ करता है। ऐसी 
परिस्थिति में मह कहा जा सकता है कि आकुचन और प्रसारण ये दोनों उक्त स्थल 
में पाविव भाग में ही माने जायें उसके अन्दर विद्यमान ते जस्व॒रूप सुबर्ण में नही । तो 
यह कयन इसलिए उचित नहीं होगा कि सोते को पीटकर बनाये हुए उसके आयत 
पत्तर में सर्वत्र तेज का मानना आवश्यक है। ऐंपी परिस्थिति में अन्तर्व्ती तेज में 
प्रसारणनद्ी मानेंगे यह कैसे कहा जा सकता है ? अत. तेज में आमुचन और प्रसारण 
मानना ही होगा। यदि यह कहा जाय कि सुवर्ग मे विद्यमान पाथिव भाग में ही आकु- 
चन और प्रसारण होते है, उसके साय मिले हुए तेजस्वरूप सुवर्ण में नही । तो यह कथन 
इसलिए उचित नही कहा जा सकता कि पौटकर फँलाये गये सोने के पत्तर में सवंत्र 
तैजस भाग नहीं है यह कहना किन है। ऐसा मानने पर तो कोट-काटकर जो उसके 
अंश का निर्धारित मूल्य में क्रय विक्रय चलता है वह न होता । क्योंकि एक अश जिसमें 
तैजस भाग होगा वह बहुमूल्य होगा और जिस अंध में तैजस अंश न होगा वह अल्प- 
मूल्य होगा, समान मूल्य नहीं होगा । कितु ऐसा नही होता। सूर्य, चन्द्र आदि ग्रह 
एवं उपग्रहों तथा अन्य नक्षत्रों की गति, विद्युदुगति, अग्निगति, किरणगति, आँख की 
गति आदि गतियाँ समी तैजस गति के अन्दर ही अन्त क्त हूँ। ये सारी गतियाँ तेज की 
ही गतियाँ है । यूयें-गति,का विचार अमी मूगोलीय गति के विचार के अवंसर 
पर किया जा चुका है। आस भी गतिज्ञाल है। वह द्वप्टव्य वाहथ वियय तक जाती 
है यह विचार पहछे किया जा चुका है। * 
वायु की गति 
वायु अपनी क्रिया के लिए प्रसिद्ध है। अत. इसकी क्रिया के संबंध मे प्रायः अधिक 
न कहना होगा। प्राच्य पदार्यशास्त्रियों ने वायु की क्रिया को “तियंक्‌ गति” कहा है। 
इससे उनका अभिप्राय यह मालूम होता है कि वे वायु की क्रिया को केवछ गसनस्वरूप 
ही मानना चाहने है, उत्क्षेपण, अपक्षेपण आदि स्वरूप नही | परन्तु उत्केपण और 
१६ 





रोड पदाव॑ं-शास्त्र 


अयश्षैपण मी वायु में हो सकता है यह वात पहले हो बतछायो जा चुकी हैं। इसके संदंय 
में यह विशेष ध्यान देने को बात है कि प्राच्य पदार्य शास्त्रियों ने जब कि पृथ्वी आदि 
अन्य भूतों की तरहूवाय्‌ को भी शरीर-इन्द्रिय आदि में चि मकत किया है तव विपयत्व हप॑ 
वायु में मले ही उस्क्ेपग-अपकलेपय आदि करिपाएँ सन्दिग्ध हों परन्तु शरीर और इसिय- 
स्वरूप बायु में तो उत्लेपण और अयक्षैपण मानना ही होगा। क्योंकि शरीर और 
इन्द्रिय स्वरूप वायु को सुवर्भपिड के समान अवश्य ही अन्य भूवों से संयुक्त आवद 
वायु मानना होगा । ऐसी पररेस्थिति में उसमें उत्मीपय आदि क्रियाएँ मानती चाहिए 
फिर प्राच्य पदार्यशास्त्रो यह कैसे कह सकते हैं कि वायु में केवल गमन क्रिया होती 
है, उत्कषैपण और अपलेपग नहीं । अतः उनका अभिप्राय इस संबंध में यह समझता 
चाहिए कि विंययस्वहूप वायु में गमनात्मक किग्रा ही होती है अन्य नहीं। इस दृप्टि- 
कोग के अशश्षयण करने पर पहले जो यह कहा गया है कि “बाय में आकुंचत और 
प्रसारण नही होता” वह विपयस्थरूप वायु के लिए समझना चाहिए । 
फलितायय यह है कि यदि शरीर-इख्िय स्वरूप वायु को मो वायु रूप से लिया 

जाय तो वायु में उत्क्षेपण, अपक्षेपण, अ।कुंचन, प्रसारण और गमन पाँचों प्रकार की 
क्रिपाएं मानती होंगो । 

प्राण गति 

यथपि उपलियदों मे प्राण झब्द से सारी इन्द्रियों का ग्रहण किया यया है किन्‍्ठ 

यहाँ प्राण शब्द से इर्द्ियों को न छेकर आध्यात्मिक व/यु को लेना चाहिए। क्योकि 
वहाँ भी इन्द्रिपों को गौण रूप से प्राण कहा गया है । मुख्य प्राण आध्यात्मिक बाय 
को ही कहा गया है। “आध्यात्मिक वायु” का अथे है जीवित णरीर-गत बायु । इसका 
मनृमव समी प्राणी किया करते हैं। अपने श्वास और प्रश्वास का अनुमय कौत रढी 
करता ? स्थावर हो या जंग्म, समी अन्य प्राणि-्रीरों में “मप्र-भतन्सरो्र 
से इसका अतुमान अनायास किया जा सकता है। “मग्न-क्षत-संरोहण का रथ 
है करे हुए शारीत्टिक स्थान की पूर्ति । यह प्रत्यक्ष देखा जाता है कि किसी भी सम 
प्राणी के शरीर के किसी भी स्थान से यदि थोडामास काटकर हटा दियाजाप ती 2 
दिन बाद पुन. उस स्थान को पूर्ति हो जाती है। मांस मर जाता है, चमड़ा जुट जाता 
है । इससे समझना होगा कि खाबे-पिये गये अन्न-जल आदि की रेपु मांस-ब्योणित आदि 
बनाते हुए भीतर से ही आकर उस कटे हुए स्थान को मरती है । उन्त मौतिक, आम्यन्‍्तर 
माँस-शोणित आदि का उस क्षति-स्थान में स्वत: आना सं मव नही । क्योंकि ऐसा हो 
घर मूत प्राणिशरीर में मी उक्त प्रकार से क्षतियू्ति होती चाहिए, जो कि होती गदी । 
झतः अगत्या यह मानना होगा कि उन पूरक मास-झ्योणित-रेंणुओं को अ। 
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ध्वायू उस स्थान मे पहुँचाता है जिससे उतत क्षति पूर्ण होती है। आजकलछ बडे से बडे 
रोगों को हटाने के लिए सूची-मेद ( इंजेक्शन ) चिकित्सा होती है। सूई के द्वारा 
दवाई कहीं अन्यत्र ही जाती है परन्तु उससे उपकार रूप उसका फल घरीर के अन्य 
अपेक्षित स्थान में हुआ करता है । यह वात तव तक कमी नहीं बन सकती जब तक 
शरीर के अन्दर होने वाली प्राणगति न मानी जाय। अन्यथा मृत शरीर में मी उक्त 
सूची-मेद चिकित्सा से उक्त प्रकार का फल मिलना चाहिए, जो वस्तुत: होता नही। 
अतः प्राण गति मानना अनिवार्य है । 
यहाँ ध्यान रखने की वात यह है कि प्रकृत “प्राण-गति” एक व्यापक शब्द 
है। अतः प्राय-गति को--( १) प्राण-गति, (२) अपान-गति, (३) समान-गति, 
(४) उदान-गति, (५) व्यान-गति--इस प्रकार से पाँच भागों में विभकत सम- 
आना चाहिए । 
प्राण-गति वह है जो कि मुह किवा नाक के रास्ते से शरीर के अन्दर रहने 
बाले वायू का बाहर निर्गमन होता है, जिसे छोग श्वास कहा करते है। 
अपान-गति वह है जिक्षमे मुँह अयवा नाक के रास्ते बाहरी वायु का झरीर मे 
प्रशेशन होता है, जिप्ते प्रश्यास कहा जाता है। खाये-पिये गये खाद्य एंत्रं पेय उसी के 
सहारे वाहर से शरीर के मीतर जाते हैं एवं मलू-पमूत्र तथा शुक्र आदि का शरार 
से बाहर निर्गममन इसी अपान बाय की गति के सहारे होता है। कुछ छोगों की धारणा 
हू है कि गुद-मार्य से होने वाढी वायु-गति ही केवल “अपान-गत्ति” है । किन्तु 
यह धारणा गलत है। वह भी एंक अपान-गति है, किन्तु वही केवल अपान गति 
है ऐसी बात नदी है । 
समात-गति झरीर के अन्दर होने वाली उस वायुगति को कहते है, जो कि 
जडराग्नि को प्रज्वलित कर खाये एवं पिंये गये अश्न-जल को पचाकर शरीरपोयपक 
“रस बनाती है। उदान-गति शरीर के अन्दर होते वाली वह वायुगति है जो कि खाये 
"पिये गये अनश्न-जल आदि को कृमी-कमी धक्ेरू कर कण्ठ तक ले आती है। फलत: 
डकार, हिंकका आदि ऊर्म्वाभिमुख वायु की गति भी उदान-गति ही होती है। व्यान- 
गति शरीर में होते वाली उस वायु गति का नाम है जो कि खाद्यान्न से बने हुए रस, 
ओगित आदि को ततत्‌ नाड़ियों द्वारा समग्र शरीर में उचित विमाजनयूर्वक पहें- 
चाने में अग्रसर होती है ! सारांश यह कि शिराओं का वितनन अर्थात्‌ फैँछाव इसी 
नति के कारण होता है, जिससे उक्त रस-शोथितादि का समी दरीर-प्रदेंश में गमन 
हो पाता है। फडत: किप्ती भी अंग का या सारे अंगों का स्पन्दन मी इसी व्यान-गति 
के कारण होता है। 


शेडड पदापं-प्ञास्त्र 


कुछ लोग प्राणों की गति नही मानते, अतः “प्राणगति” शब्द के प्रयोग पर ६ ] 
थे आपत्ति करते हैं । उनका कहना यह है कि प्राण स्वयं गतिस्थरूप अर्थात्‌ फ्र्मझूफ . 
है। उसकी गति बया होगी ? गति की गति नही होती | इस मतवाद को स्पप्ट' 
रूप से यों समझना चाहिए--वूत से चहूचल पक्षियों को जब किसी पिज़ में 
रुप दिया जाता है तव उसके अंदर रसे गये रूमो पक्षी उस पिजड़े के अन्दर फई- 
फड़ाते हैं। परिणाम यह होता है कि उन पक्षियों के सम्मिछित चछत से वह पिंजड़ा, 
जिसके अन्दर रसे गये समी पक्षी अलग-अलग चडनश्ीठ रहते हैं, डोलने लगता 
है, चलनशीछ ही जाता है। इसी प्रकार देहरूप पिजट्टे के अन्दर विद्यमान इस्दियाँ 
अलग-अलग अपने-अपने प्रयोजन के छिए चलनश्लील होती हैं। इन्द्ियों के उन सम्मि- 
लित चलतों से यह देहरूप पिजड़ा भी चलनशील होता है, अर्थात्‌ चेप्टाशील हीता' 
है। अत: इस शरीर को सर्वेप्ट बनाने वाले इन्द्रियों के सम्मिछित चलन को ही प्राग' 
मानना चाहिए । अत: उक्त चलनात्मक होने के करण प्राण स्वयं गति-स्वरूप है। 
गति की गति नहीं होती । सुतर्या “प्राण की गति” यह नहीं कहा जा सकता। इस 
भिद्धान्त के अनुयायियों में भी कुछ आपसी मतभेद है कुछ छोग तो सारी इच्दियोँ 
की सम्मिलित क्रिया को प्राण मालते हैँ और कुछ छोग मन, अहंकार और बुद्धि इन 
तीन भेदों में विभक्‍त अन्त.करण की सम्मिलित क्रिया को प्राण मानते है। भंवा- 
स्तर ऐसा मतभेद होने पर भी इस वियय में सर्वथा दोनों का मतैवय है कि भ्रार्ग 
इन्द्रियों का एक प्रकार से सम्मिलित व्यापार मात्र है। अतः उसकी गति नहीं बढ़ी 
जा सकती । 
परन्तु यह मतवाद इसलिए उचित नहीं प्रतीत होता कि इन्द्रियों के अन्दर मन 
रूप अन्त.करण एवं आँख कान आदि ज्ञानेन्द्रियाँ है । ज्ञानेन्द्रिय का काम होता हैं 
विधपों फा प्रकाशन, अन्य कुछ नही। ऐसी परिस्थिति में ये इन्द्रियाँ अपने-अपने विधयों 
का प्रकाशन मात्र ही करा सकती हैं, शान मात्र करा सकृती है। जिनमे अलग-अलग: 
जो सामरथ्यं बिल्कुल नही होता उनका समुदाय भी उस सामर्थ्य को प्राप्त नहीं कर 
पाता । अतः इन समग्र इन्द्रियों का कोई सम्मिलित व्यापार होता है यो कोई सम्मिलित 
क्रिया होती है यह कहना कठिन है। जब कोई सम्मिलित व्यापार ही इन इम्द्रियों 
कानही तब “वह प्राण है” यह कयन अत्यन्त दूर चछा जाता है। मन, अर्शीर और 
बुद्धि इस प्रकार अन्तःकरणों का विमाजन भी तास्विक नही है। जब एक मन से ही 
सारा काम चल सकता है तो तीन अन्त-करणो को मानने का कोई प्रयोजन नही। अतः 
अन्त.करणों का सम्मिलित व्यापार भाण है यह कयन भी निस्तत्त्व हो जाता है। जे 
अन्त.करण तीन होते ही नही तव उनका सम्मेलन ही क्या ? और सम्मिलित व्यापार 
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बकँसा ? जो प्राण कहलायेगा । 
यदि कहा जाय कि केवछ अखि-कान आदि इन्द्रियों से अपने वियय का ज्ञान नहीं 
होता । मन के साथ जुटने पर ही आँख आदि इर्द्रियाँ अपने विययों को समझा पाती 
है। अतः इन्द्रियों का कोई सम्मिलित व्यापार नही ऐसा नही कहा जा सकता। तो 
“इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि मन और आँख आदि दोनों में ज्ञान-जनन - 
सामथ्यं है, अत दोनों मिलकर ज्ञान उत्पन्न कर सकते है। किन्तु जीवनयोनि नामक 
यतन के द्वारा शरी रगत चलनसंपादक व्यापार मन में होने पर भी आँख आदि में बह 
पंक्रिया विलऋुछ नही है,अत उसे सम्मिलित व्यापार नही कहा जा सकता। बस्तुत 
“विचार करने पर मग और आँख आदि किसी एक का भी कोई सम्मिछित व्यापार नही 
होता,व्ों कि प्रथमतः मन में क्रिया होने पर वह किसी आँख आदि एक वाह ज्ञाने निद्रय 
से जा जुटता है। उसके अनन्तर मन से संयुक्त आँख आदि में वियय से जुटने के अनुकूल 
“क्रिप्रा होती है। विमिन्नकालिक व्यापारों को। सम्मिछित व्यापार नही कहा जा सकता 
एव कियतो एक काल में निव्किय एव्र सक्रिय होते वाले अनेक का कोई सम्मिलित 
व्यापार नही होता । उक्त पक्षी और पिजड़े के दृष्टान्त स्प्र्त में पिंजडे के अन्दर 
विद्यमान समी पक्षी समान काल मे चलनशील होते, फइफड़ाते रहते है। अत. वहाँ 
“कप्राओझेचतू साम्मालत,ब्यायार कहा भी जा सकता है, किस्तु मन की क्रिया और आँखो 
“आददे के अन्दर किसी एक को क्रिप्रा एक काल में नही अपितु विभिन्न कालो में होती 
है । यह्‌ बात अमी ऊपर बतलायी जा चुकी है। 
यदियह कहा जाय कि शरीर मे इन्द्रियाँ रहतो है यह निविवाद है और वे निष्क्रिय 
“होकर कमी रहतो हैं इसमे कोई प्रवल्ल प्रमाण नही। ऐसी परिस्थिति में उक्त पक्षी 
और पिजड़े के दृष्टान्त के अनुसार इन्द्रियो का एक सम्मिलित व्यापार क्यों न मात 
लिया जाय ? 
इसका उत्तर यह है कि इन्द्रियीं का उद्गम स्थान शरीर में ही नियत होने १२ 
“भी उनकी क्रियाशोलता शरीर के अंदर ही होती है ऐसी बात नहीं। क्योंकि क्ृष्ण- 
ताराग्र गोलक आंख नदी अपितु उससे निकलकर विपय की ओर जाने वाली रहिम 
आँख होती है | ऐसी परिस्थिति में यह कैसे कहा जा सकता है कि शरीर के अन्दर 
डन्द्रयाँ सतत क्रियाझ्ील रहती है ? 
यहाँ एक बात और ध्यान में रखने की यह है कि कान है आकाश और आकादइ 
“है निध्किय, सर्वया क्रियारहित। ऐसी परिस्थिति में यह कँसे कहा जा सकता है कि 
“सारी इर्द्ियों का एक सम्मिलित चलन होता है, सम्मिलित व्यापार होता है। सर्वथा 
निश्चल में चलन हो ही नही सकता। अतः इन्द्रियों का सम्मिलित चलन प्राण है यह 
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नहीं कहा जा सकता । जरा गंमीरतापूर्वक विचार करने पर उबत पक्षी-पिंजड़े वाला 
दुष्टान्त भी टिकाऊ नही जँंचता । क्योंकि वहाँ मी प्रत्येक पक्षी के पृथकू-पृथक्‌ होते 
चाले चलन से अतिरिक्त कोई सम्मिलित चलन नही है। उन्ही चलतों में “यह सम्मि- 
लित एक व्यापार है” ऐसी दृष्टि मात्र छोग कर छेते हैं, वस्तुतः एक सम्मिलित' 
व्यापार नही है। 


इस पर भी यदि यह कहा जाय कि सम्मिलित एक व्यापार वहाँ हो चाहे न हो 
इससे कोई मतलव नहीं । वहाँ जैसा होता है, विचारणीय स्थल मे भी अर्थात्‌ इक्िय 
और शरौर के चलत स्थरू में भी वैसा ही होता है; यही कहना है। तो यह मी 
इसलिए ठीक नही है कि वहाँ सभी पक्षियों का एक ही प्रकार का चलबात्मक व्यापार 
होता है, यहाँ ऐसा नही है। विभिन्न इच्द्रियों के व्यापार विभिन्न प्रकार के हैं. अतः 
सम्मिलित एक व्यापार नहीं कहा जा सकता। यह वात अभी वतछायी जा चुकी है। 
अत: यह मानना ही होगा कि प्राण सकल इंद्वियों का या अन्त.करणों का सम्मिलित 
गतिस्वरूप नही है, किन्तु “शरीर के अन्दर संचरणशीछ वायु” ही प्राण है इसलिए. 
उसकी गति होती है, जिसका विमांजन दिखलाया जा चुका है । 


एक बात यहाँ और भो समझ रखने की यह है कि कुछ छोगों ने “अशनाया 
और “पिपासा” को अर्थात्‌ मूख और प्यास को प्राण का घम्मे बतछाया है। प्रार्ण को 
इन्द्रियों के गतिस्वरूप मानने पर उसमें मूख-प्पास का होना अति.असंगत हो जाएगा, 
क्योंकि खाने की इच्छा है मूख और पीने की इच्छा है प्यास । चलतस्वरूपम्रार्य 
चह कैसे हो सकेगा ? गुण-कर्म आदि में गुण-कर्म नही रहते यह बात प्रथम प्रकशः 
में बतछायी जा चुकी है। यद्यपि इच्छा है चेतन आत्मा का धर्म, अत. वायुस्वहप 2 
में उसका होना असंगत कहा जा सकता है। तथापि जीवात्मा है प्राणी, उसे ही भूल 
प्यास छूगती हैं परमात्मा को नही । इस जय की अमिव्यंजना के लिए उन्हें आर 
धर्म न कहकर प्राणधर्म कहना सगत हो सकता है। विश्येष्य में होने वाले अन्य धरम का 
ब्यवहार अधिकतर लोग विश्येपण मे किया करते है । अतः वह बैसा असगत नही जैसाः 
कि मूख-प्यास रूप इच्छा को क्रिया का धर्म मानना । 


वाहथ गति और आन्तर गति रूप से कर्म का विभाजन कुछ पहले किया गया 
है। कितु उक्त पाँच प्राणों को एक मान लेवे पर “आन्तरनवाहथ गति” मी एक प्रकार 
से कर्म का तृतीय विमाग हो जाता है। क्योंकि श्वासात्मक प्राण की गति बाह॒धॉर्मि- 
मुख होती है। इसी प्रव/र मल सार्य से निर्मेत अपन वायू की गति भी बाहघामिमुत 
होती है और समान, उदान, व्यानों की गति नियमतः आंतर ही होती है. । इर्द्ियाँ 
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बी गतियों पर भी दृष्टिपात करने पर “आन्तर-बाहघ गति' नामक क्रिया का तृतीय 
अेंद स्वीफरतंव्य ही प्रतोत होता है । 
व्यापक द्रव्यो में किसी प्रकार की क्रिया नहीं 
पृथ्वी, जठ जादि नी द्वव्यों के अन्दर, जिनरी चर्चा प्रारम्भ में ही विस्तृत रूप 
मे हो चुरी है, आकाश, काल, दिए और आत्मा ये चार व्यापए द्रव्य है। यहाँ ब्यापा 
घब्द का अर्थ है सनी क्रियाशील अल्प परिमाण वाले दव्यो के साथ संयुगत होने पाला 
द्रव्य जैसे किपो कमरे मे यदि कोई चद्वर या टाठ फैला दे तो उस कमरे में रहनेवाती 
समी छोटी वस्तुओं से उस चहर या टाट का संयोग होना आवश्यक है। उसी प्रकार 
आकाश, काल, दिझ और आत्मा ये चार विश्व-बद्माण्ड में रुवेंप फँले हुए है। अत: 
विश्व-ब्रह्माष्ड के अन्दर वर्नमान सारे अविम्‌ द्रव्यों से उक्त चार द्रब्यो का रयोग 
सर्वदा रहता ही है । सुतरां आकाश, बगल, दिक्‌ू तथा आत्मा ये चारो व्यापक 
द्रब्य है । क्रिया का चरम प्रयोजन होता है संपोग। उबत व्यापकों का संयोग सर्वर 
सर्वदा रहता ही है अत क्रिया उनमें क्यों होगी ? दूसरी वात यह्‌ कि क्रिया है चछन। 
किसी भी द्रव्य का चलन आगे या पीछे, अगल या वगछ, ऊपर या नीने किसी भी 
ओर स्थरहित स्थान में ही हुआ करता है, यह अनुमवसिद्ध है। व्यापक द्रव्य 
सवेत्र ठसाठस मरा हुआ रहता है। सारे स्थान व्यापक द्रव्य से परिपूर्ण या आक्रास्त 
रहते हैं। ऐसी परिस्थिति मे स्थरहित स्थान ने मिल सपने वे! कारण वे कहाँ घल 
सरेंगे ? अन्त: उवत चारों द्रब्यों में उत्लेपण, अपक्षेपष आदि कोई प्रकार की क्रिया 
नही रह सकती । 
शब्द तन्मात्रा, स्पर्श तन्मात्रा, रूप तन्मात्रा, रस तन्मात्रा और गन्प तत्माव्ा 
शब्दों से कहे जाने बोले पांचों भूतों के सूक्ष्मांश से पाँच महामूतों फी उत्पत्ति मानते 
बाले दाशनिकों के मत में पाथिय परमाणु, दृघणुया आदि के रामान आपफापणीय पर- 
माणु , दगरणुक आदि अव्यापक आकाश-द्रव्य होते है। अतः उनके गत मे उबत सदित 
से अन्त्यावयवी आकाश में देशतः परिच्छिन्न अर्थात्‌ अव्यापवा से होथे वो कारण किया 
न हो सकने पर भी मध्यावयवी आकाश में क्रिया होती है । 
कश्मीरी शैव सिद्धान्त मे जिसे अन्य शब्दों में प्रत्यमिज्षा दर्शन व८।; 
आत्मा मे भी क्रिया मानी जाती है। वे छोग आत्मा को भी निष्किय गढ़ी ५४ « 
जिसका विश वर्णन उन्होंने “स्पन्दकारिका” आदि ग्रन्थों में किया है । प «« 
द्रव्य में क्रिया मानना युक्तिविदद्ध है। आत्मा को मध्यम परिमाण मा, ,..६ २-२ 
उसकी अनित्यता हो जायेगी | बहुत छोटा अगु परिमाण मानते पे - ._--० 
सुप्र का अवुमब, जिसका अस्वीकार करना कठिन है, नदीहीओ ५ >+-< 
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मध्यम या अगु परिमाण बाला नहीं कहा जा सकता ) ऐसी परिस्थिति भें उसे किया- 
शीट, चलनभील कैसे माना जा सकता है। 
झाकाम को व्यापक मानना आवश्यक है | अन्‍्यवा जरमेंन, जापान, अमेरिका 
आदि अति दूर देशों का शब्द भारत में जो रेडियो से सुनाई देता है नही युनाई देगा। 
व्यापक द्रव्य नियमतः नित्य हुआ करता है। ऐसी परिस्थिति में आकाशीय परमाषु, 
हृधगुक आदि के क्रम से आपाण की उत्पत्ति होती है यह बात नहीं माती जा सवती। 
सुतरा आकाप्यीय परमाणु से छेकर मध्यत्ययवी आकाश तक में क्रिया होतीं है यह 
बात विल्झुछ नही कही जा सकती। व्यापक, अश्षण्ड, एक काल द्रव्य में क्षियरा ने होवे 
परमी अन्‍्यगत क्रिया से उसको सीमित किया जाता है। अवर्ति किसी अव्यापक 
द्रव्य में होने बाली क्रिया को काल या परिच्छेदक अर्थात्‌ मेदक वताकर क्षण, 
पल, दण्ड, पहर, दिन, रात, सप्ताह, पक्ष, मास, ऋतु, अयन, बर्ष.आदि सण्ड काल 
चनाये जतते है। इस स्वंध में प्रथम प्रकरण के काछ विचार/ दीउक में पहले प्रकाश 
डाला गया है्‌ ] 
कुछ मुख्य भौतिक गतियाँ पे 
वाहथ क्ियाएँ और आन्तर क्रियाएँ इस प्रकर जैसे क्रियाओं का विभाजेत 
होता है, उप्ती प्रकार मौतिक क्रियाएँ एवं अमौतिक क्रियाएँ इस रूप से मी क्ियाओ 
की विमाजन होता है। कहने का अमिप्राय यह कि सारी बाह्य गतियाँ और मत की 
गति को छोडकर अन्य समी आम्यन्तर गतियाँ भौतिक गतियों में अत्तरत 
होती हैँ। बाह्य का अये है शरीर से वाहर और आन्तर का अर्य है शरीर के अन्दर । 
बाहघ भौतिक क्रियाओं के अंदर आज वयुयान, जहाज, रेल, मोदर, तोप, राइफल, 
बन्दूक, बम, राकेट, स्फुतनिक आदि की गतियाँ मुख्य मानी जाती हैं।। प्राचीन पदार्थ 
झास्त्रियों ने जिन बाण-मति आदि की चर्चा की है वे आज के विकतित भौतिक 
युग से युद्धोपधोगी न होते के करण नगण्य सी हो पडी'है। आभ्यन्तर मौतिक गतियाँ 
के अन्दर भोजन, पान, परिपाक, स्तोमक की गति, रस की गति, झोणित की गति 
कऊ गति, पित गति,.वात गति, ह॒द्‌ गति, नाड़ी गति, अँव्ियों' की गति आदि 
गतियाँ मुख्य भौतिक गतियाँ है, जिनसे शरीर की सुव्यवस्था होती रहती है । 
पाक भी वस्तुतः क्रिया है - हे 
प्राणियों को जीवनयात्रा में णक का एक बहुत बड़ा स्थान है। वरयोंकि की 
भी वस्तु पक होने पर ही अरेक्षित उपभोग के लिए उपयुक्त होती है। अधिकतर 
खाद्य वस्तुएँ अग्निपक्व होते से उपयुक्त होती है। जहाँ अग्नि से पाक की भवक्षा नही 
होती है वहां मी सूर्यकिरणों से होने वाछे पाक की अपेक्षा होती है। आम-अम्द 
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आदि विविय फर सूर्वताप से पवरफ़र ही छोगो के अरेज्षित उपभोग में आते है । 
इनसे अतिरिवा और भी पा वा प्रमेंद है जरा समदत रक्यों को पाक मानने में 
प्राय. विप्रतिषत्ति हो । परन्तु विचार करने पर बहां भी पाक मानना पड़ेगा। जैसे 
किसी यस्लु को जब हम सिल-ठोड़े जादि से खूब पीस छारदी है ता उस बस्सु में गुणों 
या परिवर्तन हो जाय है। अत पिमी हुई बस्लु में घाव हुआ है ऐसा मानना फटेगा । 
पिसी हुई मेहदी में रूप गुण का परिवर्षन स्पष्ट देशा जाता है। हरी मेहदी पिस 
जाने पर छाल हो जातो है यह प्रस्यक्षसिद्ध है। मसरघ्वज आदि रस-औपधो को सरल 
में जितना पीसा या महीने किया जाय उतना हो ये अधिक ग्रुभवारी होती है यह 
अपुनूत है। बायुदी बादाम को जितना पीसा जाय उतना बह शरीर पोपक होता 
है। भांग गाते बालों का बहना है कि उसे जितना अधिक रगडा जाय बह उतना ही 
जपिक मादक तथा अन्य गुणद होती है। देने सब दुष्टान्तों से यह मानना ही होगा 
फिमूयंकिरण के या अग्नि के सपर् से ही केवल पाक नदी होता किन्तु और तरह 
में नो होता है। 
प्राच्य पदांधास्त्रियों मै रूप, रग, गस्ध और स्पर्ण इसके अन्दर कसी एक 
विया एकाधिक को बदल देने वाले ते जसयोग झो पाक वहा हैं। उनका कहना यह 
है कि किसी भी पाथित्र वस्तु में अग्नि आदि किसी तेज का सथोग होने पर उस पाथिव 
द्रव्य में रूप रस आदि [अवश्य बदल जाते है। अत “रूपादि-पराव्क से जसबोग”! 
अ्ात्‌ रूपादि को बदल देने बाला तेज का सयोग हो पाक है । सिल-छोडे, कुण्डी-मोटे 
या सरल-्दमामजिस्ते आदिसे किसी पाथिव द्रव्य को कूटनेनीसने आदि के स्थछ में 
मी पर्णप्रयुकत उद्गत सूक्ष्म तेज का संयोगस्वरुप पाक होता ही है। अत. प्राच्य 
दार्थशाम्त्रियों की “पाक” की यह व्यारया अव्यापक या अतिब्यापक नही होती । 
व्यार्पेय में यदि कोई व्यारया छागू न हो तो वह कहछाती है “अव्यापक/, 
वप्रोकि सारे व्यास्थेय स्थलों का वह ब्यापन नही कर पाती अतः “अब्यागक कह- 
छाती है । यह उस व्यास्या के लिए एक महान्‌ दोप होता है कि वह समीमग्राहय 
व्यास्येय का संग्रह नही कर पाती । उदाहरण यथा --यदि कोई व्यक्त गाय के 
सवध मे ब्यास्या करे कि गया उस पशु को समझना चाहिए जिरकी सफेद “सास्ना” 
हो, तो यह्‌ व्याख्या सारी गायों को व्यापन न कर सकेगी। बिल्कुल काली किसी गाय 
“की 'सास्ना' सक्रेद नही भी होती है। उसमे उवत व्यास्या छागू नहीं होती, अत. वह 
ब्यार्या “अब्यापक” कहलायेगी | व्याख्या का अतिव्यापक होना भी उसके लिए 
एक महान दोप है । व्यापन की सीमा का अतिक्रमण कर जाना है “अति व्यापक” 
होना । अर्थात्‌ की गयी व्याख्या यदि व्यास्येय वस्तु की सीमा का उल्लघन कर 
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अव्यास्थेय में भी छागू हो जाय तो वह व्यास्या 'अतिव्यापक” हो जायगी। क्योंकि 
वह अपनी व्यास्पेय सीमा का अतिक्रमण अर्यात्‌ छंघन कर जायगी। उद्द- 
हरण यथा--कोई व्यक्ति यदि गाय के संबंध में ऐसी व्यास्या करे कि जिसे “सी 
हो बह गैया होगी, तो यह व्यास्या अतिव्यापक होगी। क्योंकि यह व्यास्येय 
गायों की सीमा का ऊंघन कर भैस आदि में भी लागू हो जाती है। सींग तो मैस आदि 
अन्य पशुओं के भी है जो गैया नही है। प्रकृत स्थल में प्राच्य पदारय॑शास्त्रियों से की गयी 
उक्त पाक की व्यास्या अव्यापक या अतिव्यापक न होने के कारण सही है। क्योंकि 
जहां यह पका है' इत्यादि रूप से पाक संबंधी शब्दप्रयोगात्मक व्यवहार किंवां ज्ञान 
होता है वहाँ प्राच्य पदार्थश्ञास्त्रियों की उक्त “पाक” की व्यावस्या लागू होती हल 
किप्ती न किसी प्रकार के तेज का संयोग एवं उससे प्राचीन रूप-रस आदि के नाशपूर्वक 
नवीन रूप-रस आदि पैदा होते ही है। जहाँ “यह पक गया”, “पका है” इत्यादि 
वाक्यप्रयोग या ज्ञान की स्वरूपयोग्यता नही अथवा संभावना नहीं रहती, वहाँ उक्त 
झूपादि-परावर्तक तेज-संयोगस्वरूप पाक भी मही रहता। ० 
परू्दु कुछ गंभीर माव से. चिन्ता करने पर उक्त रूपादि-परावर्तक तेजसंयोग 
को पाक न मानकर उस संयोग से हो।वे वालो द्रव्ययत क्रिया को पाक मानता अधिक 
उचित प्रतीत होता है। यदि यह कहा जाय कि किया तो अपनी उत्पत्ति के परचादू 
क्षण में प्रायः नप्ट हो जाती है। किन्तु “आम पका है”, “केले पके है”,“पपीते पके हैँ 
इत्यादि पाक संबंधी वाक्‍यों का प्रयोग अयवा ज्ञान ते पोछे तब तक होता रहता हैँ 
जैज तेक वह आम आदि नप्ट न हो जाय । ऐसी परिस्थिति में उक्त क्रिया को पाक 
कँसे भानाजा सकता है? उक्त वाकयों को अप्रमाण और उक्त ज्ञान को अश्रमा, या 7 
भान बैठना तो सर्वेया अप्॑गत ही होगा । तो इसके उत्तर में अनायास यह हक 
सकता है कि यह देय तो उक्त संगोग के पाक मानने पर भी समान ही रहेगा। अप 
जाँवे में घड़ा पक जाने के बाद आग बुझ जाने पर तो घड़े के साथ आग का सयीग- 
स्वृष्टप पाक स्थायी नहीं रहता । पानी में अनेक काल तक डुबायें गये पावीमरे घड़े 
आदि में मी अन्त तक आग घुती ही रहती है। ऊत: उक्त तेजसंयोगस्थरूप पाक 
उसमे सर्वदा विद्यमान नहीं रहता यह कहना तो घुप्टता ही होगी । 
जिन छोगों ने रूप आदि के बदलने में अनुकूल होने वाले सयोग को पाक माता है 
उनका अभिप्नाय यह था कि--जिनमे या जिनके अवयवों में अग्नि आदि तेज के 
संयोग से क्रिया नही भी होती वे केवछ उक्त सयोग मात्र से पक जाते हैं। अतः क्रिया 
को पाक नहीं कहा जा रूकता | अगत्या उक्त रूपादि के परावर्तक तेज के संयोग को 
ही पाक मानना चाहिए । 
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विन्तु प्राच्य पदारय॑ज्ञास्त्रियों के मत में पास्थर में सर्वेश्र ब्रुणपर तंक-् का 
नाथ होने पर ही पाक होता है।यह वात भी पहले बतलायो जाश्विजठी है ( 
और अवयदी द्वव्य का नाश किया के बिना हो नहीं सकता। अत सर्वत पराकस्थेलिश्शर 
में पाच्य द्वब्य के परमाणुओं में क्रिया होगी ही । सुतरा पूर्व रूप विनाश एंव नवीन 
रूप उलत्ति के प्रति निकटवर्ती क्रिया को पाक ने मानकर उस किया के जनक संयोग 
को पाक मानना कहाँ तक संगत कहा जा सकता है । 
यदि यह कहा जाय कि तेज के सयोग को पाक न मानकर तज्जन्य किया को 
पक मानने पर पूर्व॑रूथ-विदाण्य एक क्षण विलम्व से होगा, और तेज के सयोग को 
पाक मानने पर क्रिया के क्षण में ही रुप नाश भी हो जाने के कारण कार्य एक क्षण 
पहले चार हो जायेगा। तो यह भी इसलिए संगत नहीं कहा जा सकता कि तेज के 
संयोग को पाक कहने दाछे भी उक्त संयोग के अव्यवहित उत्तर क्षण में ही पहले रूप 
का विनाश हो जाता है! यह प्रमाणित नहीं कर सकते । अत वस्तुस्थिति यह माननी 
होगी कि तेज के समोग से प्रयमतः परमाणु में कंपन होता है, अनंतर उसके अव्यवहित' 
पर क्षण में उसमें संयुक्त अन्य परमाणु से विमाग होता है। फिर दो परमाणुओं का 
पूर्व संधोग नथ्ट होता है, तब क्रिया के नाक्षक्षण में परमाणुगत पूर्व रूप का नाश होता 
है। इस रूपनाश्ष-क्षण के अब्यवहित पहले क्षण तक क्रिया रहती है अत. वह रूप नाश 
के प्रति कारण हो सबती है, कोई बाघा नही है। 
सवसे बड़ी बात तो ध्यान रखने छायक यह है कि यदि कही परमाणुओं में अग्नि 
का संयोग हाते हो पर क्षण में परमाण्वस्त्र के साय विभाग करने वाली-जैपी, अग्नि 
के साथ भी विमाग कर देने वाली क्रिया उस परमाणु में हो जाय तो उसके परवर्ती 
तूवीय क्षण में वह अग्नियंयोग मर जायगो। चतुर्य क्षण में अग्निर्मेयोग स्वरूप पका 
रहेंग। ही नही, फिर यहू कँसे कहा जा सकता है कि अग्निसयोग स्वरूप पाक से 
_"रमाणू-गत क्रियोत्पत्ति के पंचम क्षण में परमाणु में पूवंतन श्याम आदि रूप को 
नाश होता है ? अत: वह अग्निसंयोगादि तेजसयोग ही पाक है। प्राचीनों ने पाक से 
रूप की उत्पत्ति की प्रक्रिया वतलाने के हेतु रपनाश तक की प्रक्रिया यों बतलायो- 
है--- 
(१) अग्नि के संयोग से परमाणु मे कंपन होता है | 
(२) तव परमाणुओं का पररुपर विभाग होता है । 
(३) तब परमाणुओं का पूर्व संयोग नप्ट होता है । 
(४) तब क्रियाशील प्रमाणु का कही उत्तर-देश-मंग्रोष होता है। तक 
इचणुक मरता है । 
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(५) तब परमाणु का पूर्व रूप मरता है। 
अब यहां यह स्पष्ट देसा जा सकता है कि संस्या( १) क्षण में होने याछी क्रिया की 
की प्रक्रिया मे पवन अख्विधवोग भी परमाणु-द्यगंयोग के नाश क्षण संस्या (३) 
में ही नप्ठ हो जायेगा, समस्या (४) क्षण में कमी नहीं रह सता । सुतरा उससे 
संख्या (५) क्षण में पूर्व संयोग का नाश उस अग्निमंपोग स्वरूप पाक से कँसे हो सकता 
है जो अग्निसंयोग संख्या (३) क्षण में ही नष्ट हो गया । अतः संयोगजन्य क्रिया ही है 
“पाक । “चावल पक रहे हैं" इत्यादि प्रयोगस्यल में मी सौलते हुए जल के साथ चंचठ 
चाव वो में होते वाली अवयबर्गविल्यावुझूल क्रिया ही “पाक” होती है। जलमंगूतत 
ताप से चाबलों के अवमव शिमिल हो जाते, हैं अतः उतमें विमान कडोखता में 
स्वान पर भात में कोमलता आ जाती है। इसी प्रकार अन्यत्र भी समझना चाहिए 
कुछ लोग पके हुए चावल, फछ आदि की परिस्थिति मात्र को सामने रखते हुए 
अवयवगत पियिल सथोग की निव्पादक क्रिया को ही सर्वत्र प्रक झब्द का अर्थ कहते 
हैं । परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नही है। क्योंकि पाक से सर्वेश्न अवयवों के पारस्परिक 
चंबम स्वरूप सवोग ढीले ही नदी पडते ; बहुतेरे स्थच्छों में अपवन अवस्था से पवव अर्वत्ता 
में ही अवपवर्मधोग दृढ़ हो जाते है। उदाहरण के छिए--आग में पके हुए ख$ 
ईंट, घड़े आदि को सामने अनाय(स ही रखा जा सकता है। हाँ, यदि यह कहा जाये 
कि “शियिल अवयवंबोग और दुड अवयवशंयोग इन दोनों प्रकार के संपोगों के 
अन्दर किसी एक के प्रति कारण होने वाछी क्रिया 'पाक' है ।” तो पाक की यह भी 
“्याप्या की जा सकती है। शरीर में हुए फोडा-फुंपी आदि के पाकस्थल में भी उर्चे् 
“दोनों प्रकार की व्यास्याएँ लागू होतो है। शारीरिक तेज के संयोग से उनमें मी किया 
होती है । यह उनके पकते समय भछी माँति अनुभव किया जाता है। पर्क हुए फोई 
' 'ढदीडे हो जाते हैं यह भी प्रत्यक्ष सिद्ध ही है । 

अब यहां यह प्रइन उठ खड़ा हो सकता है कि गुण-प्रकरण में यहें स्षट 

“कहा गया है कि “वह पाक भी संयोग ही है जिसके सहारे रूप रस-आदि का परिवर्तत 
-#ब्य में हुआ करता है।” किर यहाँ उसके विरुद्ध “संयोग पाक नही हो सकता, किया 
“चाक है” यह कथन कैसे संगत हो सकता है ? इसका उत्तर यह समझ्षवा चाहिए कियीं 
नछोग पिण्ड-पाकवादी है वे सर्वत्र पाक स्थल में आ-परमाण्वन्त भंग नही मानते, विये- 
मत: वहाँ दब्य में क्रिया का उत्पादन ही मानते एवं विलक्षण तेज का संयोग होते ह्ठी 
*अव्यवहित पर क्षण में पूर्व रूप का नाश मानते है, उनके मत से बह कहा गया है। गुपः 
्रकरण में विस्तृत रूप से इस प्रकार क्रिया का विवेचन करना मी उचित नही होता, 
न्ञतः प्रसिद्ध मत का उल्लेख कर दिया गया है। यहाँ आपरमाण्वन्त मंग मानने वाले 
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परमाणू -रापवादी प्राच्य पदार्यशास्प्रियों के! मत में सयोग को पाक मानना दोनो 
नहीं यह बताया गया है। खाये हुए अपन आदि के परिषाव स्थल में मी उपन॑ ब्याग्य। 
का समन्‍्वय अच्छी तरह हुतता है। पयों दि जदगनल के ता५ दएम जो स्तोमवा दी गति 
से मुसत बस्लु में हलक वेट नीचे जाते दी क्रिया हो जाती है, उससे उस खाये टरए अन्न 
आदि का आपरमाष्वन्त अर्वात्‌ दघणुर तक माय होता है। फिर स्वतत्र पाद्य परमाणओं 
में उक्त प्रकार के जजरानछमसयोग मे जौ क्रिया होती है यही है परिष्राक। उससे उस 
में पूर्व रूप, रस, गन्ध और स्पर्ण का नाश होता है और नये रूप-रस आदि का उत्पाद 
परमाणुओं होता है। अत: शोषित आदि में साथ वस्तु के रुप-रस आदि से सिन्न 
रूप-रस आदि होते हैं। पशुओं के साथ घास-चारे आदि के रुप-रएम बादि से उसके दूध 
आदि में अन्य रूप-रस आदि स्पष्ट पाये जाते है॥ घास हरी रहती किन्तु दूध सफेद होता 
है। घास मयुर नही रहतो किन्‍्तु दूध में मधुर रस होता है। 

आधुनिक शरीस्तत्त्व के अन्वेप्टा छोगों फा कहना है कि खाद्य के प्रथम परिषाक 
में स्त्री-मनुष्प और पशु में दूध नहीं बन जाता एवं पुरुष-मवुष्य और पशु में शुक्र 
नही बन जाता।अर्यात्‌ जठरानल के ताप आदि जन्य पाक से ही दूध के रूप-रम आदि 
हो जाते है । अनेक क्रमिक पाकयुवत अन्न आदि के रस जब स्तनयन्त्र में आते हैँ तब 
घहाँ दूघ में उपलब्ध रूप-रस आदि उसमें होते है । इसी प्रकार अण्डकोय यंत्र मे उतत 
रस के आने पर उसमें शुक्र के रूप-रस-गत्य आदि होते है । फलिता्य यह कि उससे 
पूर्व उन दोनों का पूर्व-ऋप और तरह का ही रहता है। इस पक्ष में स्तन तथा 
अण्डकोय में आने पर एक और पाक मानना होगा, जिससे उपलब्ध होने 
वाले रूप रस आदि उनमे बन सेंगे । 

यहाँ यह भी एक ध्यान रखने की बात है कि पाक से रूप, रस, गन्य और स्पर्श 
ये चारों बदलते है यह वात सदी है। परन्तु चारों युगपत्‌ एक दी पाक से नही बदछते, 
अलग-अछग पाकों से अछूग रूप-रस आदि होते हैं। क्योंकि फलों के पाक स्थल में यह 
स्पप्ट देखा जाता है कि पाक से रूप तो बदछ गया किन्तु रस अमी पहला ही है। कमी 
इसके ठीक विपरीत यह देखा जात; है कि रस तो वदल गया किन्तु रुप ज्यों का त्यों 
ही है। अतः प्रत्येक के लिए अपेक्षित पाक अलग-अलग होता है यहू मानना चाहिए। 
जो छोग तेज के बिलछक्षण सथोग को पाक मानते है वे लोग मो इस बात से सहमत 
हैँ कि रूप, रस, यन्य ओर स्पर्श इन चारों को बदलने बाला एक पाक नहीं होता 
परूतु रूप को बदलने चाला अलग, रस को बदलने वाठा अछूग इस प्रकार समझना 
चाहिए । 

जिस पक्ष में तेज के समोग को पाक, और उसे अवयवीगत भी मानकर रूपादि 
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की परावृत्ति अर्थात्‌ उत्पाद और नाश माना जाता है, उस पक्ष में परमाणु में पाकर 
रूप या रस आदि होने के लिए जितने क्षणों की अपेक्षा होगी, घट आदि किसी महा 
चंगवी में भी पाकज रूप के लिए उतने ही क्षणों की करपेक्षा होगी ! वयोंकि जैसे पर 
माणु के साथ अग्नि का संयोग होने पर दूसरे क्षण में उस परमाणु में पूर्ववर्ती श्याम 
रूप नप्द होगा और तीसरे क्षण में नवीन छोछ रूप उत्पन्न हो जायेगा, वैसे ही पट 
में पाकज रूप के उत्पत्तिस्यछ में प्रथम क्षण में अग्नि का घट से संपोग होगा, दितीय 
क्षण में पहला इपाम रूप नष्ट होगा बोर अनन्तर तुदीय क्षण में उस घद में छाल हप 
उत्पन्न होगा । अतः दोनों स्थलों के लिए क्षणों की अपेक्षा समान ही होगी। पर 
'क्रिया को पाक मानकर प्रथमतः परमाणु में रूपप्रिवर्तत और तदनन्तर द्रपणुक को 
उत्पत्ति और किर उसमें अपाकज अर्थात्‌ कारण-गुण क्रम से रूप-रस आदिकी उलति 
होगी । उस पक्ष में प्रत्येक असमान संख्यक परमाणुसापेक्ष द्रण्य में पाकज रूप रस की 
उत्पत्ति असमान क्षणों की अपेक्षा करेगो । अर्वात्‌ परमाणु में जैसे तीन क्षण में ही 
लवीन रूप होता हुआ दिपलछाया गया है, द्रभणुक में रूप उत्पन्न होने के लिए उतरे 
ही क्षणों से काम नही चलेगा। इसी प्रकार आगे मी क्षणों को अपेक्षा को वियमता जारी 
हेगी। उदाहरण के द्वारा इसे यों समझना चाहिएं--- रे 

(३) प्रथमतः अग्नि के संधोग से कच्चे द्भणुक के अवयव परमाणु में के 

हुआ। 

(२) फिरद्रभणुक के अवयव कच्चे परमाणु आपस में अलग होगे । विंभवत होंगे । 

(३) अन्तर उन दो परमाणुओं में विद्यमान पहले सयोग कया नाश हीगा। 

(४) फिर कच्चा द्वथ्गुक न॒ध्ट होगा । पु 

(५) बाद प्रण्चम क्षण में श्यामता का नाश होगा ! 

(६) अनन्तर परमाणुओं में छाछ रूप उत्पन्न होगा । 

(७) किर पूर्व दधणुक के नाशक्षण में अस्यत्न किसी से संयुक्त लाल 

परमाणु में अब नवीन छाल दृथगुक के आरंगानुकूल क्रिया होगी । 

(८) फिर उस जुदे हुए द्रव्य से विभाग होगा । 

(९) अनन्तर आगन्तुक पूर्व संयोग का नाझ होगा । 

4१०) तंव दोनों छाछ परमाणु जुर्देगे 

(११) तव द्वबणुक द्रव्य उत्पन्न होगा! 

(१२) तव अपने कारण परमाणुओं के छाठ रूप-स्वहूप कारण के व से 

उस नवीन दृचणुक में छा रूप उत्पन्न होगा । 
इस प्रकार कच्चे द्यणुक के नाश्ानुकूल परमाणु-कपन के क्षण से गिनने पर 





| 
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चारहवे क्षण मे, कच्चे दृयगुक के नाश क्षण से गिनने पर नत्रें क्षण में और नत्रीन 
डभ्णुक को उत्पत्ति के द्वितीय क्षण में दधणुक मे पाकज रूप की उत्पत्ति होगी। कच्चे 
अ्यणुक के नप्ट होने पर पके त्यणुक में रूप आदि की उत्पत्ति के लिए पूर्व दशित दृधणुक- 
स्थीय प्रक्रिया के लिए अपेक्षित क्षणों से और अधिक क्षणों की अपेक्षा होगी । 
क्योंकि कच्चे व्यणुक के नाश के लिए एक अधिक क्षण की और पके ज्यणुक की उत्पत्ति 
के लिए दृचणुक क्रिया क्षण, विभाग क्षेण, पूर्व संयोग नाथ क्षण, दधणुक दय संयोग 
क्षण और तव्यणुक की उत्पत्ति का क्षण; इन पाँच क्षणों की तथा त्यणुक में छाल रूप की 
उत्पत्ति के लिए एक क्षण की; इस प्रकार अधिक सात क्षणों की अपेक्षा होगी। 
इसी प्रकार आगे भी अधिक क्षणों को अपेक्षा बढ़ती चलेगी। व्यणुक मे रूपोत्पत्ति 
की प्रक्रिया से चतुरणुक की रूपोत्पत्ति-प्रक्रिया मे भी इसी प्रकार सात क्षण और 
बढ़ जायेंगे। वरावर अवयवस्थलोय प्रक्रिया से अवयविस्थलीय प्रक्रिया में सात-सात॑ 
सक्षण अधिक अपेक्षित होने जायेंगे। और कित्ती भी महावयवो के नाथ के लिए उस 
अवयवी के गर्भ मे पड़े हुएसारे दृधणुक आदि मध्यावयवियों का नाश, उत्पाद और 
रूपोत्पत्त इनकी अपेक्षा होते के कारण उनके लिए अपेक्षित क्षणों की संख्या अत्य- 
घिक होती जायगी। नौ क्षण से कम समय में कार्य इसलिए नही किये जा सकते कि 
“कच्चे दयणुक के नाशानुकूल क्रिया के रहते नवीन द्यणुक-आरमभानुकूल क्रिया 
हो परमाणु में नही हो सकती । एक काल मे एक द्रव्य में विरुद्ध-दिकक दो क्रियाएँ कमी 
नही हो सकती यह पहले बतलाया जा चुका है । 
परन्तु एक परमाण्‌ में पूर्व दृधगुक नाश के प्रति अनुकूल क्रिया और द्वितीय पर- 
माणु में नत्रोन दघणुक के उत्पादानुकूल क्रिपा मानी जाय तो परिस्थिति के भेद 
से कच्चे दयगुक के नाश-क्षण से पाँच, छ, सात और आठ क्षणों में भी नवीन दघणुक 
में रूपादि की उत्पत्ति हो सकती है । यथा-- 
एक परमाणु में कर्म हुआ । तब दूसरे परमाणु से विभाग हुआ | इसके बाद जब 
कि प्रमाणुओं के सयोग का नाश हो रहा है उसी क्षण में दूसरे परमाणु मे नवीन 
इधणुक के आरंभानुकूल क्रिया भी हो गयी । उसके अनेस्तर कच्चे द्रथणुक का नाश 
मी हुआ और देज्ञान्तर से द्वितोय परमाणु का विभाग भो (१), अनन्तर परमाणुओं 
में पूर्व इ्याम आदि रूप का नाश भी हुआ और देशान्तर से द्वितीय परमाणु के विद्य- 
मान संयोग का नाश भी (२), फिर अनंतर क्षण मे परमाणुओं में छाल रूप भी पैदा 
हुआ और नवीन इृचधणुक का आरंगक सयोग भी (३), तव पकव द्नणुक पैदा हुआ 
(४), ठव उसमें रूप पैदा हुआ (५) । यदि परिस्थितिवश्ञ दुसरे परमाणु में होने 
बाली क्रिया और एक क्षण पीछे उत्पन्न हो, अर्थात्‌ पूर्वसयोग के नाशक्षण में परमा- 
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प्बन्तर मे क्रिया उत्पन्त न होकर कच्चे द्रघरगुपः के नाशक्षण में परमाष्यस्तर में इभणुक 
को उत्पत्ति के अनुफूछ क्रिया उत्पन्न हो, तो कच्चे द्रघणुफ के नाशदाण से छठे क्षय 
में नवीन दृघणुक में रूप को उत्पत्ति होगी। यया--एक परमाणु में क्रिया हुई, दूसरे 
परमाणु से विभाग हुआ दोतों परमाणुओं में होते बाछा संपोग नप्ट हुआ। तब दघगुर 
पग नाश हुआ और दूसरे परमाणु में क्रिया मी (१) । अनन्तर श्याम रूप का नाश 
हुआ और द्वितीय परमाणु का दे शान्तर से विभाग मी (२) ,तव बाद में छाल रूप उत्पन्न 
हुआ और द्वितीय परमाणु के प्रदेशान्तर के साथ सयोग का ना मी (३), तब दो 
लाल परमाणुओं का संयोग हुआ (४),अनन्तर दघगुक उत्पन् हुआ, (५), उसके 
घाद उसमें छाल रुप उत्पन्न हुआ (६)। कच्चे ध्यणुक के नाश के अनन्तर बने हुए. 
पड्ने श्यणुक में यदि नवीन स्पोत्पत्ति के लिए अपेक्षित क्षणों की संरया का विचार 
किया जाय तो पूर्वप्रदश्ित इ'धगुकस्थलोय क्षणों से अधिक और सात क्षणों की 
अपैक्षा होगी। क्योंकि कच्चे द्रभणुक के नाश हो जाने के अनन्तर क्षण में कच्चे ध्यणुक 
का नाश होगा। अतः नाश के लिए एक अधिक क्षण की आवश्यकता होगी। और 
द्रभणुक में नवीन रूप उत्पन्न हो जाने के अनन्तर ही पकव व्यणुक की उत्पत्ति के 
अनुकूल दथणुक में क्रिया उत्पन्न होगी । व्योंकि जब तक द्रव्य निर्मुण रहता है तब तक 
उसमें क्रिया उत्पन्न नही होती | अतः पके द्थणुक में क्रिया का क्षण (१), विभाग- 
क्षण (२),पूर्व सयोग नाश क्षण (३), द्थणुकों के परस्पर-सयोग क्षण (४)/' 
ऋरयणुकों की उत्पत्ति का क्षण (५) और उसमे नवीन रूप उत्पत्ति का क्षण (६) 
“-+इन छ: अविक क्षणों की भी अपेक्षा होगी । सुतरां यह मानना ही होगा कि पूर्व- 
कथित नाश के लिए अपेक्षित एक क्षण के साथ इन छ; क्षणों की मिलाकर कुल सात 
अधिक क्षणों की आवश्यकता त्यणुक में रूपोत्पत्ति के लिए होगी यह मानता ही 
पड़ेगा; जैसा कि पहले मो वतलाया जा चुका है । 
यहाँ एक यह प्रइव उठ खड़ा हो सकता है कि दृधणुक तो दो परमाणुओं के ही 
संबोग से उत्पन्न होता है । अतः वहाँ उक्त क्षणप्रक्रिया ठीक बँंधी हुई मानी जा. 
सकती है। परन्तु च्यणुक तो तीन दचणुकों के संयोग से होगा, अतः अन्ततः दो दध- 
णुकों में विभिन्न क्रियाएँ अपेक्षित होंगी । ये दो क्रियाएँ यदि एक क्षण में ने होकर 
विभिन्न दो क्षणों में होंगी तब तो क्षण की संख्या का बढ़ना नितान्त आवश्यक होगा । 
अतः सात ही अधिक क्षणों की अपेक्षा होगी यह बात निश्चित रूप से कैसे कही जा 
सकती है ? 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि तोनों द्वचणुकों में व्यणुकारम्मक क्रिया 

साथ-साय एक ही क्षण में हो जाती है। अतः तीनों इथणुकों के दोनों संयोग साव ही 


हा 
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होते है। यतः दचणुक में क्रिया के उत्पत्तिक्षण के पम्चम क्षण में ही मियमत. व्यणुक 
उत्पन्न होग।। यह इसलिए मानना पड़ता है कि दो द्बणुको मे दो क्रियाएँ विभिन्न 
क्षणों में मानी जायेंगी तो दचणुक और तज्यणुक के बीच में एक और अवयवी द्रव्य की 
व्यर्थ उत्पत्ति मानती होगी । क्योंकि पहले उत्पन्न होने वाले दो द्वबणुकों के सयोग से' 
भी किसी द्रघणुक और ज्यणुक से अतिरिक्त द्रव्य का उत्पाद पहले अनिवाय होगा । 
यदि यह कहा जाय कि सयोग तो द्वचगुकों का होगा किन्तु उसे अतिरिक्त द्रव्य का 
आरम्मक न माना जायगा, तो यह भी कहना युक्तियुक्‍त नहीं होगा । क्योंकि दौ 
परमाणुओं का संयोग द्वचगुक द्रव्य का उत्पाद करता है, दो कपालों का सयोग घड़े 
का उत्पाद करता है, किन्तु दो दृघणुकों का सबोग द्रब्य का उत्पादक नही होगा; 
यह कहना तो प्रामाणिक नही हो सकता, मनमाना ही कहा जायगा। अतः दृथणुकों 
के रूप की उत्पत्ति-स्थलीय क्षणप्रक्रिया से तऋ्यणुक की रूपोत्पत्ति-स्थडीथ क्षण- 
प्रक्रिया में सात क्षण का ही अन्तर पडेगा। इसी प्रकार आगे भी प्रत्येक अवयब द्रव्य 
की सुपोत्पत्ति की क्षणश्रक्रिय/ से उसके अवयवी द्रव्य मे रूपादि गुण की उत्पत्ति की 
प्रक्रिया में सात-सात क्षण अधिक अपेक्षित होते जायेंगे । साथ ही किसी कच्चे अन्त्य 
अवयवी को नप्ट कर पकव परमाणुओं से द्रघणुक आदि की उत्पत्ति के क्रम से नवीन 
निर्मित पक्व अन्त्य अवयवी में यदि पाकज रूप आदि कीः उत्पत्ति करनी होगी तो' 
परमाणु और उस अन्त्य अवयवी के बीच जितते द्वथगुक-त्यणुक आदि मध्य अवयबी 
होंगे, सब के विनाश और उत्पाद तथा उनमें पाकज रूप की उत्पत्ति, इन सब के लिए 
जितने क्षण अलग-अलग अपेक्षित होंगे उन सब की अपेक्षा होगी । उदाहरण द्वारा इसे 
यों समझना चाहिए,यथा--पहले घड़ा कच्चा था, उससे वेगवान्‌ आग को संयोग होने 
पर परमाणु में क्रिया उत्पन्न होकर पूर्व उक्त प्रक्रिया से कच्चा दथणुक मरा, उससे 
ब्यणुक मरा। इस प्रकार आगे-आगे होने वाले मध्यावयवी मरते गये ऑर कच्चा कपाल 
मरकर कच्चा घडा मरा । अतः इतने विनाश के लिए अपेक्षित क्षणों की अपेक्षा 
अवश्य होगी । इसी प्रकार पककर छाल हो जाने वाले सारे परमाणुओं मे क्रिया होकर 
पूर्व उक्त पद्धति से प्रथमतः असंख्य पक्‍व दचणुक उत्पन्न होंगे । फिर उन असस्य 
द्धणुकों में क्रिया उत्पन्न होकर पूर्वे प्रदर्शित प्रक्रिया से पक्व द्चरणुकों छी संख्या से 
तुतीयाश संझुया वाले पक्व ज्यणुक बनेंगे। इसी प्रकार पक्‍्व चतुरणुक आदि के क्रम से' 
अर्धाल्प संस्यक पक्‍व अवमवी उत्पन्न होते-होते दो मात्र पक्‍व कपाल उत्पन्न होंगे 
जिन दोनो से एक पका घड़ा उत्पन्न हं।या । फिर उसमें छाल रूप उत्पन्न होगा। अतः 
इधणुक से लेकर कपाल तक की उत्पत्ति के लिए अपेक्षित समी क्षयों की अपेक्षा पत्रव 
घट बे उत्पत्ति में होगो | साथहो जितने अवयवी द्रव्य उत्पन्न होंगे प्रत्येक मे रूप की 
१७ ] 
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उत्पत्ति के छिए मो एक एक ध्षण को अयेश्षा हुआ करेगी। ऐसी परिस्यिति में एक पढ़े 
में पाफज रूप-रस आदि की उत्पत्ति के लिए कितने क्षणों की अपेक्षा होगो इसका 
आवालन करना एक विराट व्यापार है। फिर भी कुछ हृद तक परुँचने को चेप्टा करता 
बुद्धिमानों के लिए उचित है । के 
कुछ छोगों का कहना है कि यहाँ एक बात और घ्यान में रपने की मह है कि 
अमी तक जो यहां दरधंगुक में पाक को क्षणप्रक्रिया बतछायी गयी है वह एक ही पर- 
साणु में पूर्व द्धगुक-नाशानुसूछ और अन्य परदर्तो दधणुक-उत्पादलुकूल फ्रिया मात 
कर है। यदि एक परमाणु में दघगुकनाशानुसूल क्रिया और अपर परमाणु में दरभणुक 
उत्पादानुकूछ क्रिया होगी तो परिस्थिति को दिमिश्नता के कारण उतत अपेक्षित नौ 
दस आदि क्षाणों से कम क्षणों में मो कार्य यय सम्पादन हो सकता है। पूर्ववर्ती कच्चे 
दधगुक के विनाशक्षण को प्रथम क्षण मानकर आठवें, सातवें, छठे और पाँचवें क्षणी 
में भी नये दधणुक में रूप की उत्पत्ति हो सकतो है। उदाहरण द्वारा इसे यों समझा 
जा सकता है, यथा--कच्चे दरधणुक के अवयव एक परमाणु में द्घणुव-ताशानुर्कूद 
फ्रिया होकर विभाग, पूर्द संयोग नाश एवं दघणुक नोश होने पर पूर्व रूप-ताश के 
अव्यवहित पर क्षण में अपर परमाणु में पवव दृधभुक के उत्पाद के अनुकूल किया 
को उत्पत्ति हुई। उसके पर क्षण में पूर्व॑विमबत पकव परमाणु का अपने: आश्रय से 
विभाग हुआ, फिर उस आश्रय के साथ पूर्व-सयोग का नाश हुआ। फिर पवव परमापु- 
द्वथ का सयोगस्वरूप उत्तर-देशसंयोंग हुआ और उसके बाद अव्यर्वाहित 
क्षण मे उस पक्‍्व दधणुक में नवीन रूप की उत्पत्ति हुई । इस परिस्थिति में दथणुक- 
नाश क्षण के आठवें क्षण मे हो नवीन दघणुक की रूपोत्पत्ति हुई । क्योंकि पहले जे 
नौ क्षण बाली प्रक्रिया थी, तव परमाणु में रूपोत्पत्ति होने के दूसरे क्षण में नवीद 
दयणुक की उत्पत्ति के अनुकूल क्रिया होती थी । अब जब कि उससे एक क्षण पहले 
ही परमाण्वन्तर में दृघगुक को उत्पत्ति-के अनुकूछ क्रिया हो गयी तव अन्तिम का 
द्वयणुक में रूप की उत्पत्ति भी पहले से एक क्षण पहले हो यह स्वाभाविक द्दी हैं। जैसे 
कोई व्यक्ति एक घंटे के रास्ते को तय करने के लिए १६ वजे चलकर एक बजे गर्व 
स्थान पर पहुँचता है,यदि वह पूर्वसमान गति से चलने वाल्य व्लक्ति कमी ११ बजकर 
५६९ मिनट पर ही अपने स्थात से चल पड़तः है तो १२ वजकर ५९ मिनट पर ही 
वहाँ पहुच जाता है। उसी प्रकार जब दचणुकोत्पत्ति के अनुकूछ होने वाली क्रिया 
परमाणु में रूपोत्पत्ति-क्षण के अनन्तर उत्तर क्षण में न होकर उससे एक क्षेण पहले 
रूपोत्पत्ति-क्षण मे ही उत्पन्न हो जायगी तव द्थणुक की उत्पत्ति मी पूत्रविक्षया एक 
कण पहले होगी । अतः उसमे रूप भी पूर्व क्रिया की अपेक्षा से एक क्षण पहले उततन्न 
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होगा । ऐसो परिस्थिति में दधगुक-नाथक्षण के आठव्रे क्षण में दघरणुक में रुप की 
उत्पत्ति होगी। यहां ही यदि सर्ंत्रवम परमाणु में होने वाले द्वघणुकनाण के 
अति अनुकूल क्रिया को उत्पत्ति के क्षण से गणना की जाय तो पूर्व द्रयणुक-सामानुकूल 
परमाणु-कपन क्षण से ११वें क्षण में नये दृमगुक से नवीन छूप को उत्पत्ति होगी । 
बयोंकिः सर्वत्ष॒ परमाणुकपन-क्षण के चतुर्य क्षण में नियमत. पूर्व द्वपगुक का नादा 
होता है । सुतरा आठ क्षणों से अधिक दृघणुक नाप के पूर्व-वीन क्षणों को जोडने से 
क्षगों की संगया ग्यारह हो जायगी। स्पप्ट उदाहरण द्वारा इसे इस प्रकार समझा जा 
रापता है-- 
(१) कच्चे द्घणुक के अवयब परमाणु में क्रिया हुई। (२) तब दोनों पर- 
आणुओं का विमाग हुआ। (३) फिर पूर्व सयोग वा नाश हुआ। (४) तब द्ृथणुक 
पा नाश हुआ (१) । (५) अनन्तर परमाणुओं मे पूर्वरूप का नाश हुआ (२) । 
(६) तब परमाणुओं में नवीन रूप को उत्पत्ति हुई और दूसरे परमाणु में लवीन 
दघगुकानुझूल क्रियाशील द्बणुकामिमुस क्रिया भी हुई (३) । (७) फिर क्रिया- 
जन्य विमाग उस दूमरे परमाणु में देशान्तर से हुआ (४) । (८) तब उस क्रिया- 
डोल दूसरे परमाणु का देक्षान्तर के साथ विद्यमान संयोग नप्ट हुआ (५) । (९) 
फिर दोतो पवव रूपसपतन्न परमाणु आपस में जुटे (६) । (१०) तब नवीन द्बणुक 
उसपपन्न हुआ (७) | (११) तब नवोन द्घणुक में नवीन रूप उत्पन्न हुआ (८) 
यहाँ वायी ओर के अंकों पर दुष्टिपात करने पर यह स्पष्ट प्रतीत हो जाता है कि 
प्रथम परमाणुकपन-क्षण के परवर्ती ग्यारहवें क्षण मे नवीन द्घभुक में नवीन रूप की 
उत्पत्ति होती है और दायी ओर को सख्याओं पर दृष्टिपात करने पर यह स्पंप्ट 
हो जाता है कि कच्चे द्रभणुकः के नागक्षण से आठवें क्षण में नवीन द्धणुक में रूपोत्पत्ति 
होती है । इसी प्रकार अस्य परमाणु में यदि नवीन द्वघणुकोत्पाद क्रिया, परमाणु में 
होने बाछ्ले नवीन रूपोत्पत्ति-क्षण के और एक क्षण पहले अर्थात्‌ पूर्व रूपनाद क्षण 
मे ही उत्पन्न हो जायगी, तो अपेक्षित क्षणसंस्या एक क्षण और कम हो जायगी । 
जहाँ दमणुकनाश के अप्टम क्षण में स्व।न द्वयगुक में नवीन रूपोत्पाद होता था 
चहाँ अब उसके सध्तम क्षण में ही और प्रयम परमाणुकपन के क्षण से दशम 
क्षय में ही हो जायगा । जैसे--( १) परमाणु क्रिया, (२) परमाणु विभाग, (३) 
परमाणु-पूर्व संघोग नाश, (४) द्ववगुक नाश (१), (५) परमाणु-पूर्वरूप नाश 
और अन्य परमाणु में पूर्व परमाण्वभिमुख क्रिया (२) । (६) परमाणु मे नवीन रूप 
को उत्पत्ति और द्वितीय परमाणु का देशान्तर विमाग (३) (७) और परमाणुओ 
का सयोग नाश (४), (८) परमाणुओं मे परस्पर सयोग (५), (९) नवीन द्चणुक 
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की उत्पत्ति (६), (१०) उसमे नवीन रुप की उत्पत्ति (७) । 
इसी प्रयशर यदि नवीन द्पणुकारम्मक किया पूर्व्षप नाझ-क्षप में ने होगए 
उसमे भो एक क्षण और पहले द्रधणुकर-नाश-दाण में ही उत्पन हो जायगी तो भ- 
क्षित गण्या में और एक द्वाण की बमी हो जायगी। दघणुक-ताश-द्षण से छठें और 
प्रायमिक परमाणुकपत-क्षण से नवें क्षण में ही दरभणुक में रुपोत्याद संपक्ष हो जायगा। 
यया--( १) परमाणु में क्रिया। (२) दो परमाणुओं का मिमाग। (३) परमाएु 
पूई-संयोग नाश । (४) दथणुक नाश और परमाष्वन्तर में क्रिया (१) । (५ ) पर्मा- 
जुओं में दूर रूप का नाश और अन्य परमाणु फा देशान्तर से विमाग (१) । (६) 
परमाणु मे रूपातर को उत्पत्ति और अन्य परमाणु या देशान्तर-संयोग नाश (३)। 
(७) परमाणुद्रय का पुनः संधोग (४) । (८) इधगुकोत्मति (५)। (३) इसएुह 
में स्पोत्पत्ति (६) । 
इमो प्रकार इधणुकोत्पत्ति के अनुकूल क्रिया की उत्पत्ति यदि एक क्षण और 
पहले हो जाय अर्थात्‌ परमाण्वन्तर में दघणुक-उत्पादानुकूछ ढिया पूर्व दरपणुर- 
विनाश क्षण से भो एक क्षण पहले पूर्व-संयोग-नाश के क्षण में ही अर्थात्‌ प्राथमिक 
परमाणु-कंपन क्षण के पंरवर्ती तृतीय क्षण में ही उत्पन्न हो जाय तो नवीन द्रधपुर् 
में नवीन रूप-उत्पाद के लिए दृधणुकनाश-क्षण से पांच ही परवर्ती क्षणों की अर्ेक्षा 
होगी । अर्यात्‌ प्रायमिक परमाणुकंपन-क्षण से अप्टम और द्वपणुकनाइ-क्षण से 
पंचम क्षण में हो नवीन द्वभणुक में नवीन रूपोत्पाद हो जायगा। जैसे-- 

(१) एक परमाणु में क्रिया । (२) विमाग | (३) पूर्व संयोग नाश और पर 
माण्वस्तर में क्रिया । (४) दघणुकनाश और अन्य परमाणु का देशान्तर से विभा 
(१) । (५) परमाणु में पूर्व रूप नाश और देशान्तरीय परमाणु-पूर्वसंगोग नाश 
(२) । (६) परमाणु में नवीन रूपोत्पत्ति और परमाणुद्यय का पुन. समोग (३ )! 
(७) द्घणुक की उत्पत्ति (४) । (८) उसमे नवीन रूप की उत्पत्ति (५) । 

इससे अधिक क्षण-लाघव इसलिए नही किया. जा सकता कि परमाण्वन्तर 
होने बाछे कर्म को आरंभक होने के कारण अपर परमाण्वमिमुख मानना होगा। 
और जब तक दो परमाणुओं के पूर्व सयोग का नाश नही हो रहा है तब तक दोनो 
संयुक्त ही है । तव तक परमाण्वन्तर मे होने वाली क्रिया पूर्व परमाण्दभिमुख कँसे हो 
सकती है? अतः अगत्या पूर्व्षयोगनाश क्षण से पहले दह नही मानी जा सकती और 
विभाग-क्षण से पूर्व एक परमाणुगत क्रिया के उत्पत्तिक्षण भे परमाण्वस्तर मे दिया 
की उत्पत्ति मानने पर भी क्षण-लाघव में कोई उपकार प्राप्त नही हो सकता | 

बध्तुतः विचार करने पर यह उचित नही प्रतीत होता कि परमाण्वन्तर में नवीन 
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छबगुक के आरंमानुकूछ क्रिया की उत्पत्ति मानकर, क्षण-लाघव युक्त उक्त पाँच, 
छ;, सात और आठ क्षण वाली क्षणप्रक्रिया मानी जाय । क्योंकि प्रदर्शित छाघवयुक्त 
चार प्रक्रियाओं के अन्दर सर्वाधिक क्षणसापेक्ष आउ क्षण वाली प्रक्रिया मे भी परमाणु- 
स्पोत्तत्ति क्षण में परमाप्वन्तर में द्रेव्यारम्मातुकूछ क्रिया मानती पडती है जो कि 
अनुमवविरुद्ध है । निगुंण द्रव्य में क्रिया नही उत्पन्न होती है यह वात पहले वतरायी 
जा चुकी है। जव कि रूप की उत्पत्ति हो रही है उस क्षण मे द्रव्य को समृण नही कहा 
जा सकता। यतः उससें द्रव्यारम्मानुकूछ क्रिया उत्पन्न हो सकेगी। सूतरा पूर्व रूप- 
“नाश क्षण में मो परमाण्वस्तर में नवीन द्वघणुकारमानुकूल कपन नहीं माना जा 
'सकता । यह तो कहा नही जा सकता कि परमाण्वन्तर मे रूप की उत्पत्ति पहले हो 
गयी थी । क्योंकि कच्चे दच गुक के दोनों ही परमाणु एक से ही थे। पाक स्थल में आ- 
“परमाण्वन्त भंग मानने वाले यह तो कह नही सकते कि कच्चे द्यणुक का अवयवमूत 
“एक परमाणु अपक्व था और दूसरा पकद। सुतरा यह नही कहा जा सकता कि इससे 
'पहले ही वहू परमाण्वन्तर जो कि कच्चे द्घगुक का एक अपवव अवयब था वह 
"पहले ही सगुण हो गया था। जब निर्एुणता के कारण स्पोत्पत्तिक्षण में परमाष्वन्तर 
में उक्त क्रिया नही हो सकती और उससे मो पूर्द पूर्वेहप-नाग क्षण में नवीन आरं- 
भानुकूल क्रिया उत्पन्न होगी यह कैसे कहा जा रुकता है ? अत. आठ और सात क्षण 
“वाली प्रक्रिया खण्डित हो गयी । रही पांच और छ क्षण वाली प्रक्रिया, जहाँ यद्यपि 
“यह नहीं कहा जा सकता कि सामान्यतः निर्गुणता के कारण उसमे क्रिया की उपत्ति 
नही हो सकती । क्योंकि तव तक उन पूर्ववर्ती रूप आदि को लेकर सगुणता ब्तमान 
ही थी। परन्तु वहाँ भी यह तो कहा ही जा सकता है कि सामान्यतः क्रिया की उत्पत्ति 
में जैसे सामान्यतः सगुणता, अर्यात्‌ क्रियाश्रय द्रव्य को क्रिया की उत्पत्ति से पहले ही 
सगुग हो जाना अपेक्षित है, उसी प्रकार क्रियाविशेय की उत्पत्ति के लिए उससे पूर्व 
ही उसमें गुणविशेय को लेकर होते वालो सगुणता अपेक्षित होतो है। पाक स्थल में 
अन्यत्र सर्वत्र जब कि यही अव्यभिचरित रूप में देखा जाता है कि पाकृविनष्ट दधणुक 
के अवबब में होते वाछो क्रिया पाकोत्पन्न गृणयूवक ही होती है, तब पूर्व रूपवान्‌ कच्चे 
परमाणु के अवयवमूत कितो परमाणु में तव तक नवोन दचणुकारंभक किया कंसे हो 
सकतो हूँ, जब तक पाकज रूप को ठैकर वह परमाणु सगुण न हो जाय । अत. दथणुक- 
नाश या पूर्व सयोगनाश क्षण में नवीन द्रव्यारंभानुकूछ क्रिया को उत्पत्ति नही कही 
जा सकती सुतरा ५ व ६ क्षण बालो प्रक्रिया भी संगत नही कही जा सकते । 
समन की गति 
कियाएँ पृथियों, जड, ते ज, वयु ओर मन इन पांचों द्वब्यों में ही होती हैं जिन्हें 
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मूर्त बा जाता है। समी प्रकार की गतियों के अन्दर मनोगति अर] मत की ब्रियराएँ 
अपना विश्ञेप स्थान रखती हैं। योंकि मूलतः इस मवोगति के दी भीप्ठय या ओऔदितय 
मे प्राणी प्रेय एव श्रेय अरात्‌ अभ्युदप थौर नि.श्रेशम यानी मुमोग औदमोध फो प्राप्त 
फरते हैं। मम यों माना जाता है, उगया पया स्थरूप है? ये सारी बातें पूर्व प्ररर्ण 
में बतखायी जा घुकी हैं। उत्लेपण, अपभेपण आदि पूर्व घिमयत क्रियाविशेषों में भद्दर 
भन में उत्लेपण और अपक्षेपरय तथा गसन ये तीन प्रकार फो क्रियाएँ हो गरती हैं। ' 
आरुबन और प्रसारण ये दो प्रयार की क्रियाएँ नियमतः सावयव द्ब्पों में ही ही 
झकती हैं । मन साययब द्रव्य सदी किन्‍्सु निरदयव द्रव्य है यह घात भी पहले हीं 
यतछायी जा चुकी है | सुतरा यह मानना ही होगा कि आएचन और प्रसारण ये दी 
कियाएँ मन में नही होती हैं। उल्लेपय और अपक्षेप्रण ये दो क्रियाएँमी मन में 
प्वाचित्क अति विरल होतो हैं। अतः स्वमावतः मन की क्रियाएँ गमनातमक ही हुआ 
फरती हैं। उल्लीपणरात्मक क्रिया मन मे यहाँ ही होती है जद योगी अप.स्थित मने श्र 
ऊरष्व॑वर्ती किमी शरीरप्रदेश में आवद्ध करने हैं, अर्थात्‌ उपरितिम घरीर देश में इच्छा- 
पूर्वक “धारणा” करते हैं। मन को किसी मी घरीर प्रदेश में आवद्ध करना ही धारपा 
है। पहले यह बात स्पष्ट बत्तलायी जा चुकी है कि जो ऊर्ष्वदेश-संयोगानुशूछ क्रिया 
प्राणी को इच्छा-प्रयत्न पूर्द क होती है वही उत्दोपण कहलाती है। योगी उक्त स्व में 
इच्छा एवं प्रमत्नपूर्वक ही किसी भी धारीरिक ऊध्यं स्थित प्रदेश में मन को लगाते हैं, 
अतः बह मन की क्रिया अवश्य उत्लेपण कहलायेगी। इसी प्रकार योगी जब ऊपर- 
स्थित भन को किसी भी निम्नवर्ती शारीरिक प्रदेश में छगायेगा तो वहाँकी 
मनोगति अपक्षेपषण कहछायेगी। उत्क्षेपण के समान अपक्षेपण क्रियो के लिए भी 
फ्रिया-चिपयक इच्छा अपेक्षित है, यह बात पहले अपक्षेपण के विचारावसर पर रपट 
रूप में बतलायी जा चुकी है 
इन दो स्थलों के अतिरिवत मन की सारी क्रियाएँ गमनरूप ही परिशेप' 
होंगो। मुक्ति और सुपुष्ति इन दो परिस्थितियों को छोड कर जीव की अन्य ऐसी कोई भी 
परिस्थिति नही होती जब कि मत निष्क्रिय अर्थात्‌ गमनात्मक क्रिया से रहित ही । 
कोई भी विवेकी यह मलछी भाँति समझ सकता है कि मेरा मन उकत दो परिस्थितियों 
के अतिरिकत कमी स्पन्दनहीन--निष्किय नही होता । आज तो “मनोविज्ञान एक 
स्वतंत्र शास्त्र बन गया है जिसके द्वारा मनोगति के सम्बन्ध में विशेष रूप से अच्ययर्त 
किया जाता है। जो छोग मन को भध्यम परिमाण वाला अर्थात्‌ सावयव जन्य देव्य 
पृथ्वी जल आदि की तरह मानते हैं उनके मत में मन में आकुचन और प्रसारण 
क्रिया मी होती है। अनेकावधान स्थछ में नाना इन्द्रियों के साथ मन को एक काल में 
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जुटाने मे लिए ही ये छोग मय को साययव मानो है। मन को सावयब मानने पर भी 
गदि उसमे आशुचन यर प्रसारण क्ियाएें ने झागेंगे तो एफ बाल में अनेक घिययों 









नही । पमसफदल 
शत पे सुगपत्‌ मूनोनेदन-ग्रम के समान अधिल्म्वेग फ्रमिक उत्पन्न विभिन्न ज्ञानो 
में एवला एप एक्याटता वा विशरम मात दोता है। अत मन निरवयय और परमाणु- 
परिमाण है। मुतरा उसमें आएुचन और प्रसारण कमी नदी टो सकता । 





विदार करने पर बौद्ध विद्वानों वा आत्मा रूप से या 'सा्‌' रुप से स्वीकृत “क्षणिक 
विज्ञान! इस मनोगति के अतिरियत और कुछ नहीं हो पाता । उन छोगो ये मत 
में घम-घमिमाव फेवल साम्वृतियः ब्यावहारिक होने मेरे कारण उसे क्षणिक विज्ञान 
( मन) कह दिया जाय या मनोगति बह दिया जाय, सब सद्ी निकलेगा । “विज्ञायते 
अनेन इति विज्ञानम्‌” अर्थात्‌ जिससे अपना आकारमूत वियय विपयीक्षत अर्यात्‌ 
प्रयाशित हो उस्तरा नाम होता है विज्ञान, इस व्यास्या से यह अनायास स्पष्ट प्रतीत 
होता है कि मन के अतिरिवत कोई विज्ञान पदार्य नद्दी हो सकता। विज्ञान में क्षणिकरव 
उसे फ्रियारूप मानने पर हो समता है, सुतरा उसे मनोगति ही कहता होगा। यद्यपि 
यह मूप्ष कुछ नपी जैसी अवश्य है किन्तु है नि.भस्देह तथ्य । सिद्धान्त. यहाँ मन नित्य 
है-->उसकी उत्पत्ति नही हो सकती, अतः बह क्षणिक नहीं हो सकता । गति और 
गतिमान्‌ दोनों एक नही हो सवते | पयोंविः कमी गतिविद्वीन होकर द्रव्य पड़े रहते 
हैं इत्यादि बाते प्रथम भाग में स्पप्ट की जा चुकी हैं । 





बुछ छोग मनोगति को मन का परिणमत स्वरूप मानते हैं। वे इसी मनोगति 
को चार भागों में विभक्‍त समझते हुए इसके सहारे मन के भी चार प्रकार बना डालते 
हैं। उनका बहना यह है कि (१)संशय, (२) निश्चय, (३) गर्व और (४) स्मरण 
ये चार प्रकार के आन्तर कार्य अर्यात्‌ परिणाम अनुमवसिद्ध हैं, अतः उकत कार्य मेद- 
प्रयुबत इतके कारण में भी अर्थात्‌ परिणामी मे भी तदनुरूप मेंद होना चाहिए । 
अतः (१) मन, (२) बुद्धि, (३) अहंकार ओर (४) चित्त ये चार प्रकार के आन्तर 
करण है। परन्तु सिद्धान्ततः उक्त संशय आदि मन आदि के परिणाम नहीं, अपितु 
एक ही मन की विभिन्न स्पन्दनात्मक गति से आत्मा में उत्पन्न होने वाले कार्य 
है. परिणामस्वरूप नही। कार्य के भेंद से यदि मन को बाँटा जाय तो उसके प्रभेद चार 
ही क्यों असंेख्य होंगे । क्योंकि वह स्वसम्पुवत्त॒ विभिन्न इन्द्रियों के सहारे असंस्य 
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विभिन्न विवयक प्रत्यक्ष एवं स्वतंत्रतया अमंरय सुख-दुः्स आदि का प्रत्यक्ष, अमंस्य 
अवुमिति, उपमिति, झाब्दयोव आदि कार्पों का उत्पादन करता है। अंत. कार्य मेद 
से विमकत करने पर विमवतों की संख्या चार मात्र नही रखी जा सकती । जातीयता 
के आधार पर कार्यों का वर्गोकरण फरने पर मी संख्या चार से कहीं अधिक ही 
जायगी। अतः मन एक ही प्रकार का होता है और उसकी गति को एकही मनोगति 
धब्द से कह सकते हैं। इसका कार्य आत्मा में ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न, घर्म-अबर्भ और 
भावदा नामक गुणों को उत्पन्न करना है। ज्ञान, इच्छा आदि गुण एवं उनकी उत्तति 
के सम्बन्ध में विस्तृत विवेचन गुण-निरूपण में किया जा चुक्य है। 
कुछ मन.परिणामवादी लोग मन को व्यापकमानने के कारण उसमें स्पत्दनात्मक 
गति नही मानते, क्योंकि ऐसी गति मियमत: अव्यापक द्रण्य में ही हो सकती है । 
यही कारण है कि आत्मा, आकाश आदि व्यापक द्रव्यों में क्रिया नही हो पाती, सुतरी _ 
व्यापक मन में भी क्रिया कैसे होगी । परन्तु मन तत्त्वतः व्यापक नही यह बात अर्वेक 
वार बतलायी जा चुको है, अतः मन मे स्पन्दनात्मक गति अवाब रूप से हो सकती 
है। यहाँ यह एक प्रइन उठ खडा होता है कि योगियों के कायव्यूह स्यछ में एक काले 
मेह्दी वहुसंस्थक विभिन्न शरौरों में विभिन्न प्रकार का उपमोग कैसे बन सरझेगा 
यह तो कहा नी जा सकता कि कायव्यू ह की चर्चा योगियों की प्रशंसा मात्र के लिए 
है । तत्त्वतः कायव्यूह अर्यात्‌ यौगिक साधना के बल से युगपत्‌ विभिन्न प्रकार के मोग' 
के लिए विभिन्न शरीरों का निर्माण और उनके सहारे एकदा ही विभिन्न प्रकार के 
सुल्ष और दुःखों का उपभोग होता ही नही । वयोंकि इस गये गुज़रे जमाने में आज 
भी योग वछ का चमत्कार देखते को मिलता है।योग ही एक ऐसी. वस्तु हैं जहाँ 
पर समस्त आस्तिक और नास्तिक दर्शनों के छिए समन्वय को नीव निहित है। गोग 
को कड़ी आलोचना, करने वाले कर्ममोमांसक तया ब्रह्ममीमांसक भो कायब्यूह आार्दि 
योगबल के कार्य का खण्डन नही करते | यदि यह कहा जाय कि अनैक नवीन शरीरों 
के साथ अवेक मन भी उसपन्न होते है, तो वह इसलिए नही कह जा सकता कि यम 
प्रकरण में मन को नि्य कहा जा चुका है। साथ ही एक आत्मा के लिए एँक काल 
में नाता मन मानते पर प्राधान्य और अप्रायान्य का भी झगड़ा उठ खड़ा हो जायगा। 
अत; मन को व्यापक मानना ही पड़ेगा और व्यापक में स्पन्दनात्मक किया हों नही 
सकती । सुतररां मनोगति दाब्द से मन की स्पन्दनात्मक क्रिया नही छी जा सकती। 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए--योगी अपने अलौकिक योग बल से 
एक दीर्घे स्वप्नधृष्टि करता है जिसमे बहु-दिनसाध्य, बहु प्रकार के भोग शीघ्र संपतत 
कर लिये जाते हैं। स्वप्न में वहु-दिनसाध्य कार्य भी शीघ्र संपन्न होता देखा ही 
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जाता है। उस समय स्वप्नद्रप्टा अपने एक शरीर को अनेक देसता हुआ सब में मोगा- 
भिमान करता है, अत उसे कायब्यूह कहते है। अयबा योगी अपने योगवल्ल से अति 
शोध से झोघ विमिन्न घरीरों के साय अपने एक ही मन को जोड़ कर अविल्म्बेन मोग 
संपन्न करता है। बहने का अभिप्राय यह कि अनेक भोग युगपत्‌ नही होते विन्तु अवि- 
लरूम्बत: सम्पन्न होने वाले उन मोगों मे यौगपथ का, उतत उत्पल-शतपत्र-मेदन स्थर् 
के समान अमिमान अर्थात्‌ भाव मात्र होता है। कर्ममीमांसक छोग भी सन्निहित 
ऋमिक क्रियाओं को सह-सम्पन्न कह दिया करने है, तद्वत्‌ यहाँ मी समेझना चाहिए । 
अत. न नाना मनों की उत्पत्ति मानने की जरूरत हैऔर ने मन को व्यापक मानने 
की । अत. मन की गति मानने में कोई बाधा नहीं । 
कुछ छोग स्वप्न-अनुनव वे; बल पर ही मन को सावयब मानते हैं और उसका 
'परिणमन भी । उनका कहना है क्रि स्वप्न में जो वस्तुएँ देखो जाती है वें तो तत्त्व 
वहाँ रहती नही यह बात सर्ववादिसिद्ध है। यदि यह वहा जाय कि वे वस्नुएँ उसी 
समय उत्पन्न हो जाती है, तो बारण का प्रइन उठ सडा हो जाता है कि किस उपा- 
दान से वे वहां तुरन्त वन जाती हैं ? व्यावहारिक द्रव्यवस्तुएँ अपने सजातीय अवयवों 
के सथोग से हुआ करनती हैं जिनका जुटना बहाँ अति असम्मूत रहता है। ऐसी परि- 
स्थिति में चारा एक यही रह जाता है कि द्रप्टा व्यक्ति का मन ही वहाँ विभिन्न दृश्य 
विपय के आऊार में परिणत हो जाता है। परिणमन कमी निरवयव वस्तु का होता 
नहीं। अतः उन स्वाप्न विभिन्न दृश्यो के रूप में परिणामी होने वाले मन को सावयव 
भी मानना ही होगा। अतः मनोगति दह्द से मन का परिणमन हो कहा जाना 
चाहिए; स्पन्दनात्मक क्रिया नही । 
किन्नु प्रयम गृगनिरूपण में यह वात सिद्ध की जा चुकी है कि स्वाप्न ज्ञान 
या तो अन्ययाख्याति स्वरूप प्रमात्मक ज्ञान है या स्मरणात्मक । दोनों में ही वहाँ 
उस समय दुश्य वियय को सता अपेक्षित नही होती । अन्य ही विद्यमान या अविद्यमान 
पूर्वानुमूतत वियय वहाँ अदृष्ट-ब॑नव से दृश्य रूप में उपस्थित हो जाते हैं। मुतरा 
स्वाप्न दृश्य वस्तुओं को उत्पत्ति के छिए कारण की चिन्ता उठती ही नहीं, जिसके 
निराकरण के लिए मन को परिणामी अतः सावयव माना जाय! अतः यह सिद्धान्त 
सर्ववा जक्षुण्ण है कि मन अति अणु है और स्पन्दनात्मक-क्रियाशील है ॥ 
नाड्रीतन्त्र 
इदानीतन झरीरविवेचकों का कहना हे--मस्तिप्क, सुपुम्ताकाण्ड और 
अन्य नाड़ियाँ, इनके द्वारा नाड़ीतंत्र गठित होता है। मस्तिप्क के दो प्रमेद है । यथा 
“एक गुरु मस्तिप्क और दूसरा छवु मस्तिष्क । दोनों ही मस्तिप्क खोपड़ी के अंदर 
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अग्न-पक्चात्‌ भाव से अवस्थित है । पड़ से मलद्वार तक छंवायमान मेददंड के मध्य- 
वर्ती छिं्र भें जो नाडीकोश अवस्थित है, जिससे निर्गेत नाढ़ियों का जार समग्र 
शरीर मे व्याप्त है उसे ही कटने हैं “गुपुम्नाकाण्ड” | सुपुम्नाकाण्ड से अर्थात्‌ नाड़ी 
कोश से निर्गत उन साड़ियों को दो भागों में विमवत्त समझना चाहिए, यया एक (१) 
चैप्टिक और द्वितीय (२) सांवेदनिक । सुपुम्ताकाण्ड से उठकर बाहर की और जाती 
हुई नाड़ियाँ कहलाती है चंप्टिक और शरीर के विभिन्न भागों से दौटकर उत्त मुपुस्ता- 
काण्ड मे प्रवेश करने बालो नाडियाँ कहलातो हैं सांवेदनिक । इन दोलों प्रकार की 
भाढ़ियों का जार चर्म, पेशी, आम्यम्तरिया यन्प्रसमूह तक में अर्थात्‌ प्राभिदेह के 
प्रत्येक भाग में विछा रहता है । 
इन शरीरविवेचकों का कहना है कि इस नाडीतंत्र की तुलता अनामाोस आपु- 
निक टेलीफोन यत्र से कर सकते है । टेलीफोन यंत्र के द्वारा जिस प्रकार अति अत्य 
समय में एक स्थान से अन्य स्थान तक संवाद का आदान-प्रदान किया जा सकता है 
उसी प्रकार शरीर के किस भाग में यया हो रहा है यह संवाद इस नाडीतंत्र के सहारे 
मस्तिष्क तक पहुँच जाता है। इतना हो नहीं कि सावेदनिक नाडियों के द्वारा मस्तिष्क 
दारौर के विभागों मे घटी घटनाओं को केवछ समझता है; किन्तु चंप्टिक शाड़ियों के 
द्वारा अपेक्षित प्रतिविधान मो करता है। उदाहरण के द्वारा इसे यों अनायात्त समझा 
जा सकता है कि शरीर के किसी स्थान मे यदि चीटी या मच्छर भी काटता है तो उसके 
प्रतिविधान के लिए हाय तुरंत वहाँ पहुँच जाता है । क्योंकि काटने के स्थान में संलल 
सांवेदनिक नाड़ी के सहारे मस्तिष्क तक उस काटने की खबर पहुँच जाती है और 
चैध्टिक नाड़ी के सहारे वह मस्तिष्क तुरंत हाथ को प्रतिविधान का ज्ञादेश देकर वहाँ 
खबर. मेज देता है । *' 
टेलीफोन के तार कट जाने पर किवा व्यवस्थालय की गड़बडी होने, पर जिस 
प्रकार संवाद का आदान-प्रदान नही बन पाता है, उसी प्रकार किसी नाड़ी के कट जाने 
पर अथवा अकर्मंण्य हो जाने पर किवा व्यवस्थाकेन्द्र मस्तिप्क में किसी प्रकार की 
गड़बड़ी उपस्थित होने पर सुब्यवस्थित रूप से झारीरिक कार्यों का सचालर्त नही 
हो पाता । 
भस्तिष्क ही नाडीतंत्र का केन्द्र है। देहकी अधिकांश सा्डियाँ सुपुम्ताकाप्ड 
द्वारा मस्तिष्क के साथ संयुक्त रहती है। किसी प्रकार से किसी भी नाड़ी का मस्तिष्क 
के साथ संयोग विच्छेद होने पर बह नाड़ी मस्तिप्क के अधीन नही रह जाती । अतः 
उस नाड़ी के द्वारा उस नाडी के देह प्रदेश का काये ठप हो जाता है। सुधुम्नाकाण्ड क्कै 
ऊध्वेतम प्रदेश को सुधुम्नाक्षीपक कहा जाता है ।इसी स्थान में हृत्विण्ड और श्वास 
पइवास का केन्द्र अवस्थित रहता है। इमीलिए इस स्थान पर अकस्मात्‌ आद्यात ब्रा 
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होने पर तत्क्षण श्वास बन्द होकर प्राणी मर जाता है 

सार यह कि मस्तिप्क ही इस देहराज्य का कर्ता राजा है । इसी के सुशासन में 
शरीर के विभिन्न भागों में विभिश्ष नियमित क्रियाएँ सुव्यवस्थित रूप से सम्पादित 
होती है। यह मस्तिष्क दो मागों मे विभक्‍त है, जैसे (१) दक्षिणार्थ और (०) 
वामार्थ । सारी ज्ञानेच्धियाँ या यों कहा जाय कि सारी ज्ञानेन्दिय-नाडियाँ इसी से 
सम्बद्ध है।इस नाड़ीतांतिक सिद्धान्त में मन, बुद्धि, विवेक, इच्छा, प्रयत्त आदि सभी 
आन्तर भाव इस मस्तिप्क के विकास मात्र है। मस्तिप्क को बाद दे देनें पर शरीर 
चालकविहीन रेलगाड़ी, स्टीमर या विमान की तरह अकर्म प्य हो जाता है । मस्तिष्क 
ही हम छोगों के शरीरयंत्र का चारूक है। सब प्राणियों में मनुप्य ही श्रेप्ठ है, इसका 
कारण भी यही है कि मनुध्यों का मस्तिप्क पूर्ण परिपुप्ट है इत्यादि , आज के नाडी- 
तान्त्रिकों का सिद्धान्त है। इस सिद्धान्त में क्रिया की महत्ता और अत्यधिक वढ जाती 
है। क्योंकि मस्तिष्क एवं नाडियाँ समी भौतिक ही हे, अर्थात्‌ पथ्वी, जल, तेज और 
वायु स्वरूप भूतों से हो निर्मित है। अतः इनको बदलती हुई कर्मष्यता, क्षमता क्रिया 
के अतिखित और कुछ नहीं हो सकती । सुतर्य चेतना भी इस सिद्धान्त में क्रिया ही 
हो जाती है । 


*  पर्तु प्राच्य पदार्थशास्त्री चेतना को भौतिक धर्म नहीं मानते । अत. चेतना 
क्रिया नही है। बह एक स्थायी आत्मा का गुण है यह ज्ञान के विचार में बतलाया जा 
चुका है। इस प्रकरण में “ज्ञान या ध्यान क्रिया नही” इस विचार के द्वारा यह सिद्ध 
किया जा चुका है कि चेतना क्रिया नही है । 


कहने का अभिप्राय यह है कि नाड़ीजाल एर्व पत्येक नाडी की क्रियाएं तथा 
मस्तिष्क की क्रियाएँ इन सब की मान्यता तो सर्वया स्वीकार्य है। किन्तु यहू कंदापि 
स्वीकार्य नही कि मस्तिष्क ही चेतनावानू है या बृद्धिपूवंक शारीरिक विभिन्न 
कार्यों का संपादक है। बह भी एक भौतिक यंत्र मात्र है, मन्‍्ता नही । 
नित्य-ने मित्तिक आदि रूप से क्रिया का विभाजन 

कुछ लोग क्रियाओं का (१) नित्य, (२) नैमित्तिक और (३ ) काम्य 
रूप से भो विभाजन या वर्गीकरण करते है। उनका कहता है कि जिनका न होना 
अनिष्टकर हो वे क्रियाएँ होती हैं नित्य। जैसे सहज हृद्गति, सहज नाडीगति 
इत्यादि । नैमित्तिक क्रियाएँ वे होती हैं. जो किसी आगन्तुक निर्मित की जाती 
है, जैसे गुर की आज्ञा से या राजा की आज्ञा से कही जाना-आना इत्यादि। काम्य थे 
क्रियाएँ है जो अपनी इच्छा से की जाती हैं, जैंस अपनी इच्छा के अनुसार सानाः 
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"पीना इत्यादि । इन लौकिक उदाहरणों के आधार पर लौकिक क्रियाओं के समान वे 
छोग शास्त्रीय क्रियाओं का भी विभाजन इसी प्रकार करते हैं। जैसे बेद को शास्त्र 
मानने वाले अर्थात्‌ मानकर चलने वाले “सन्ध्यावन्दन” आदि क्रियाओं को नित्य 
क्रिया मानते है ॥ बालक की उत्पत्ति के कारण किये जाने वाले “नामकरण” आदि 
नैमित्तिक होते है। क्योंकि विधायक शास्त्र ने बच्चे के जन्मस्वरूप निमित्त प्राप्त होगे 

“चर ही “नामकरण” आदि क्रियाओं के करने का विवान रखा है। काम्य क्रियाएँ 
होती है तीर्थ-गमन आदि। वयोंकि शास्त्र में वैसी क्रिया करने का विधान वैसे ही 
लोगों के छिए रखा गया है जो उससे होने वाले फछ को चाहते हों। यहाँ शास्त्र 
शब्द से वेदों का ग्रहण केवल इसीलिए किया गया है कि भारत के अधिक संद्यक 
लोग बेद को शास्त्र मानते है। जो छोग वेद को अपने लिए ज्ास्त्र नही मानते हैं उनके 
लिए शास्त्र उसे ही विवक्षित समझना चाहिए जिसे वे अपने लिए शास्त्र अर्थात्‌ 
विंधि-नियेध का श्ञापक मानते हों । कोई मी और किसी भी देश का शास्त्र क्यों त हो, 
विचार करने पर उससे प्रतिपादित क्रियाओं का उक्त रूप में वर्गीकरण होगा ही। 
क्योंकि ज्ञास्त्रीय कर्मो का इस प्रकार किया .जाने वाछा विभाजन या वर्गीकरण 
लोकवाहय कल्पना का वियय नही । उक्त विमाजन सर्वथा छोकसिद्ध है यह बा 
उदाहरण सहित अभी बतलायो गयी है । 


परन्तु पदार्थदृष्टि से विचार करने पर क्रिया का यह विमाजन स्वाभाविक गहीं 
प्रतीत होता है। क्योंकि यदि यह विभाजन माना जाय तो इस विभोजन के पहले 
क्रियाओं को (१) काम्य और (२) अकाम्य इन दो भागों में विभक्त करना होगा। 
फिर अकाम्य क्रियाओं को नित्य और नैमित्तिक इन दो मागों मे विमक्त करना होगा। 
फामना क्रिया का धर्म नही प्राणी का धर्म है। उसका विपय होने के कारण यदि किया 
को काम्य कहा जायगा तो नैमित्तिक क्रियाएँ भी कास्य हो जायेंगी। क्योंकि निर्मित 
भराप्त होने पर भी उस क्रिया को कोई मो व्यक्ति कामना पूर्वक अर्यात्‌ क्रिया की ईच्ॉ 
- होने पर ही करेगा। ऐमो परिस्थिति में काम्य कर्मस्थल में कामता का वियय, फहे 
को मानना होगा । आर्यात्‌ क्रिया से होने वाले फल की इच्छा से जो क्रिया की जायेगी 
उसे काम्य कहा जायगा। जब कि क्रिया न कामना को आश्रय होगी और विवय तह 
आओ न होगी तव कामना के आघार पर क्रिया का विभाजन अर्थात्‌ वर्गीकरण केसे 
किया जा सकता है? अतः उक्त विमाजन को वस्तुदृष्टि के आधार पर कृत नही कहां 
जा सकता। उत्येपण और अपक्षेपण को यद्यपि उद्गंति और अधोगति से अलग इच्छा- 
स्वरूप बगमना के ही आधार पर माता गया है। किन्तु कामना के आश्रय न होने पर 
“झी कापना के वियय तो दे दोनों कम से कम होते ही हैं, अतः उन्हें इच्छा के भाषार 
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यों तो बहुत छोगों की धारणा यह है कि द्रव्य, गुण और करें ये तीन ही पर्दार्ष 
अर्थात्‌ वस्तुएँ सात्तिक है क्योंकि ये तीनों आ-पामर साधारण रूप से प्रतीत एवं व्यव- 
हृत हुआ करतो हैं। प्राणियों की प्रवृत्तियाँ भो इन्हीं तीनों के अन्दर किसी के लिए 
होती दीख पड़ती हैं | आम-अमरूद आदि अभिव्रेत द्रव्यों के छिए छोग स्ेष्ड पॉर्य 
जाते हैं। अच्छे रूप, अच्छे रस, अच्छो गत्घ आदि भुण के लिए मी कामना और भयर्ल- 
"पूर्वक चैष्टा प्राणियों मे देखो जाती है। खाना-पीना आदि क्रियाओं के लिए 
प्राणी सचेप्ट होते हैं। अतः इन तीनों का जस्तित्व अनिवाय है। किन्तु इनसे अधि 
“सामान्य” नामक कोई वस्तु है, यह अनुमव के आगे नही दिकता | “सामान्य” शब्द 
की ओर दृष्टिपात करने पर भी इसी बात को पुष्टि होती है। क्योंकि समानों में 
बाला घम्म ही 'सामान्य' शब्द का अर्थ हो सकता है। तब तो अनायास कहा जा सकता 
है कि समानता के अतिरिकत 'सामास्य' दाम की और कोई वस्तु नहीं है। समानता 
और 'सादृह्य! ये दोनों क्षब्द पर्याय हूँ। सादृश्य, अवेक मे रहने बाले एक धर्म 
के भतिरिकत और कुछ नही हो सकता । उदाहरण के द्वारा इसे इस तरह अन्त 
समझा जा सकता है, यथा--किसी आकर्षक मुख को चद्धमा के समान कही 4५0 
सदृश्ष कहा जाय तो पर्यवसित यही होगा कि “वह मुख और चद्धमा दोनों ही रद 
है, फलतः यह दोनों समान हैं, दोनों सदुश हैं।” ऐसी प्रतोति एवं ऐसे बावग- 
प्रयोग के आधार पर बाध्य होकर यही कहना पड़ता है कि वहाँ “सामास्यँ कहूँ या 
समानता कहे या सादृश्य कहें, वह मुख और चद्धमा इन दोनों में रहने वाले से! 
के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। सौन्दर्य का विशछेषण करने पर वहाँ उसे विदक्षण 
रूप, विलक्षण र॒पस्े आदि गुणों के अतिरिकत और कुछ नहीं कहां जा सकता। फर्डेते: 
बहाँ का सामान्‍य उक्त गुणों केअतिरिक्त और कुछ नही हू। सकता । इसी भ्का झअत्यत 
भी समानता, सादृइ्य आदि शब्दों के पर्याय 'सामान्य' शब्द का प्रतिपादय अर्थ 
द्रव्य, गुण एवं क्रिया इन्दी के अन्दर कोई हो जायगा । जहाँ दो पुष्प एक ही यूं के 
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होने के कारण समान कहे जायेंगे या समझे जायेगे, उ /का सामान्य उक्त वक्षरूप 
होने के कारण 'द्रद्य/ पदार्थे हो जायगा | बंदी यदि उन दोनों पुष्पो को बायु के 
झोक़ों से क्रियाशीछ होने के कारण समान कहा जायगा, या समझा जायगा, तो वहाँ 
का सामान्य 'क्रिया' पदार्य हो जायगा। ऐसी परिस्थिति में 'सामान्य' को द्रव्य, गुण 
और कर्म से पृथक्‌ छोई स्वतन्त्र पदार्थ नदी मानना चाहिए । 
परन्तु यह उन छोगों की घारणा उचित नही है। क्योंकि इस घारणा के मूल में 
गछतो यह है कि ऐसी घारणा वाले व्यक्त “सामान्य शब्द को ब्राह्मण्प, साधारण्य, 
सामानोधिकरण्य आदि शब्दों के समान यौगिक समझते है । परन्तु बस्सुस्थिति ऐसी 
नहीं है। यहां का “सामान्य” शब्द यौगिक नही है अपितु योगरूढ है। योगरूड शब्द 
का परिचय गुण-प्रकरण में दिया जा चुका है। तदनुसार यह सामान्य शब्द केवल 
अवयवशवितस्वरूप योग के सहारे अनेक आश्रयों मे रहने व/ले द्रव्य, गुण, कर्म, विशेष, 
“समवाय ये। अमाव को नहीं समझा सकता, किन्तु उत्त योग और समुदायशबित- 
-स्वरूप रूढ़ि दोनों के सहारे उक्त छ पदार्थों से मिन्न एवं अनेक घक्ियों मे 'समवाय' 
“नामक सम्बन्ध से रहने वाली नित्य वस्तु को समझाता है। अत: द्रव्य, गुण, कम आदि 
“भले हो सादृइय वन सकें किन्तु सामान्य होने के अधिकारी नदी हो पाते: यदि उक्त 
“छ; पदार्थों से अतिरिक्त पदार्थ में “सामान्य” शब्द को केवल रूढि मानो जाय तो 
“सामान्य” शब्द को रूढ़ मानकर भी काम चछ सकता है । अथवा अवेक आश्रयों में 
“समवाय” नामक सम्बन्ध से रहने वाली नित्य वस्तु मे, पोणिनि के 'ई” 'ऊ' आदि में 
नदी आदि की तरह, परिमाषा मान लो जाय तो उक्त “सामान्य” शब्द को पारि- 
आपिक मानकर भी काम चल सकता है। आपत्ति केवल यौगिक मानते में है, जिसका 
“दिग्दर्शन ऊपर प्राप्त हो चुका है । 
उक्त प्रकार के सामान्य का परिचय यदि किसी उदाहरण के द्वारा प्राप्त करना 
हो तो वह किप्ती एक सामान्य को छेकर अनायास प्राप्त किया जा सकता है। यथा 
“बृष्पत्व”, जो कि विविध प्रकार के फूलों मे रहने वाला एक धर्म है, उसमें हम 
अनायास उक्त सामान्य! का स्वरूप देख सकते है। क्योंकि वह केवल किसी 
एक ही पुष्प व्यक्ति में नहीं रहता किन्तु असंख्य फूलों मे समवाय नामक 
सम्बन्ध से रहता है, एवं एक-एक करके पुष्प व्यक्ति के नश्वर होने पर भी 
“पुप्पत्व” नश्वर नही अतः नित्य भी है। अतः अनेक आश्षयों में समवाय नामक 
संबंध से रहते हुए नित्य होने के कारण वह पुप्पत्व मछो माँति सामान्य कहूलाने का 
अधिकारी होता है । समवाय सम्बन्ध का परिचय तया सामान्य नित्य क्यों माना 
“जाता है; इत्यादि आगे विस्तारपूर्वक वतलाया जायगा। इसी “पृप्पत्व के समान 
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घटत्व', पदत्व” आदि अमंख्य सामान्यों को भी समझना चाहिए । 
सामान्य को अतिरिवत स्वतन्त्र पदार्थ ने मानने के पक्ष में जो यह कहा गया है 
कि-द्धव्य, भुण और क्रिया इन तीनों के समान सामान्य, जनता को किसी उपयोफ 
में नही आता है, वह मो ठीक नहीं । क्योंकि उपयोग में न आने का अय॑ वया है ? यदि 
यह कहा जाय कि आदान-प्रदान आदि किसों प्रकार की क्रिया सामान्य की नहीं 
होती, यही उसका उपयोग में नं आना! है। तो गुण और क्रिया का भी तो आदान- 
प्रदान नहीं किया जा सकता, उनमें भो तो कियो प्रकार की क्रिया नहीं होती । फिर 
वे कैसे स्वतन्त्र पदार्य हो सरेंगे ? द्रव्यों के अन्दर मी तो पृथ्वी, जल, तेज, वायु और 
मन इन पाँचों में ही कोई क्रिया होती है आकाश आदि व्यापक दरब्यों में नही, यह 
बात विस्तृत रूप से पहले ही बतलायी जा चुको है। ऐसी परिस्थिति में वे व्यापक 
द्रब्य मो पदार्य नहीं हो सकेंगे । क्योंकि आदान-प्रदानादि उनको भी नही हो पाता 
अव्यापक पृथ्वी आदि सब द्रव्य मो सब के छेने-देने में नही अते, फिर वें भी सब के 
लिए पदार्थ कैसे बन पायेंगे ? अत: जनता के उपयोग में आने का अर्य अवश्य यही 
करना होगा कि जनता जिसे अध्यान्त रूप से समझतो हो एवं दूसरों को समझते 
के लिए जिसे बरावर किसी शब्द से कहती आती हो वह अवश्य मदार्थ होगा! साई 
अर्थ यह कि किसी भी वस्तु को यथार्थ रूप से समझना एवं औरों को समझाने के लिए. 
तद्बाचक शब्द का प्रयोग करना यही है उसको अपने उपयोग में छाना । ऐसी परिं- 
स्थिति में सामान्य को पदार्य मानना ही होगा। क्योंकि ययाये ज्ञान और तट 
चक शब्द का प्रयोग सामान्य के सम्बन्ध में भी होता ही है। प्रत्येक फूल में रूप, रस) 
गंध आदि गुण, पाथिव रेणुस्वरूप उपादान, एवं अवयव-सन्निवेशस्वखूप आइति+ 
इतके अलग अलग होने पर भी सारी आपामर साधारण जनता “यह फूल है / इस 
प्रकार समी फूलों को एक रूप से समझती है एवं वाक्‍य प्रयोग करती है। द्वव्या” 
त्मक पुष्प व्यक्तिओं को उक्त ज्ञान का विपय एवं प्रयुक्त प्रुष्प', शब्द, का वाच्य अर्थ 
कमी नहीं माना जा सकता। क्योंकि सारी जनता जव कि प्रत्यक्षरूप से पुष्प व्यक्तियों: 
एवं उनकी आक्ृतियों को असंख्य समझती है तब पुष्पत्व” सामान्य को विपस किये 
विना, वह अनुगत, रूप से “यह पुष्प है” इस प्रकार सारे फूछों को कैसे समझ 
पायेगी ? एवं कँसे एक अनुगत पुष्प शब्द से कह सकेगी ? अत: सारी जनता के उक्त 
ज्ञान एवं वावयप्रयोग के आघार पर पुष्पत्व आदि जातियाँ अवद्य मानती होंगी । 
पुष्पत्व और पुष्प इन दोनों के विश्लेषण में, पार्यकय-प्रवचन में अतिमूढ जनता भले ही 
असमर्थ हो परन्तु 'पुप्पत्व” से वह अपरिचित है यह नही कहा जा सकता। अन्यथा 
उक्त सा्वेजनीन ज्ञान एवं वाक्यप्रयोग कमी नही हो सकता | यह तो समी विपयो 
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करता है कि अधिवतर छोग अनुमूयमान वस्तुओं का मो ठोक से प्रवचन 
नही कर पाते, उन्हें वे अपने दैवेंदिन प्रयोगों में नदी छा पाते । किन्तु इसीलिए उस 
अनुभूयमान वस्तु की अमान्यता नदी घोषित की जा सवली । अन्यथा, यूँगा निर्वचन 
नही कर पत्ता इसलिए उससे आस्वादित गुड़ू-मायुयं मी अमास्य हूं। बैठेया । अत 
पुष्प से अलय पुष्पत्-सम्बत्पों भब्द-प्रयोग आपामर-साधारण मे होने पर भी उसका 
सम्बन्ध में होने यादें सतंजनोम अनुमय का अपलाप नहीं किया जा 





यदि यह कहा जाय किः पृष्पत्व आदि सामान्य को मानने में तो कोई आपत्ति 


नही है, किन्‍्नु 







उसे एक स्वृतन्त्र सातदा पदार्थ क्यो माना जाय ? ते। इस पर यह पछना 
चाहिए विः उस पुष्पत्य आदि सामास्य को द्रव्य झाना जायगा या गुण माना जायगप 
याकर्म, विशेष, समवाय, अमाव इनमें से कोर्ट एक मासा जायगा ? द्रव्य उसे इसलिए 
नहीं माना जा सकता किद्वव्य-द, गुग॒त्व, करमेत्व आदि सामान्य व्यापक द्वव्य, गुण, 
कर्म में भो रहते हैं किन्तु कोई द्रव्य उनमे नद्दी रहता। अत द्रव्य, गुण, कर्म के स्वभाव 
का उल्दंतन करने वाले सामान्य को द्रव्य, गुण या कर्म कमी नहीं कहा जा सकता। 
सामान्य को विशेष नामक पदार्थ इसलिए नदी वहा जा सकता कि विशेष केवल नित्य 
द्रब्य में रहा करते हूँ। सामान्य तो! जन्य द्रव्य, गुण और कर्म इनमे भी रहता है। समा 
न्‍्य को विशेष इसलिए भी नहीं कह सकते कि विशेष एक ही आश्रय में रहते है और 
सामान्य कमी एक आश्रयमात्र में नद्वी रहता। इस प्रकार सामान्य और विशेष के 
स्वभाद में महान्‌ अन्तर होने के कारण सामान्य को विशेष पदार्थ कमी नहीं कहा 
जा सकता । सामान्य को समवाय इसलिए नही कहा जा रुकता कि समवाय किमी में 
किसी का हुआ करता है, किन्तु प्रकृत सामान्य किसी में किसी व नही हुआ करता । 
इसलिए भी सामान्य को समवाय नही कहा जा सकता कि सामान्य समवं।य को 
सम्बन्ध बनाकर उसके सहारे अपने आश्रय में रहा करता है। कहने का अभिपष्राय यह 
है कि सामान्‍य को सम्वन्ध रूप मे समवाय की अपेक्षा होती है किग्तु समवाय को अपने 
आश्रय में रहने के लिए अन्य समवाय की अपेक्षा नदी होती। अतः सामान्य और 
समवाय के स्वमावों से महान्‌ अन्दर होने के कारण सामान्य को समवाय नहीं कहा 
जा सकता । अमाव के आश्रय अन्य समी पदार्थ हुआ करते है किन्तु सामान्य केवल 
द्रव्य, गुण और कम इन्ही तीन पदार्थों मे रहता है।अभाव “नही है” इत्यादि निषेष- 
ज्ञान एवं नियेध-व्यवहार का विषय होने के कारण निवेधात्मक हूं।ता है । कितु 
सामान्य ठीकइसके अति विपरीत “है” इस प्रकार केशान एवं व्यवहार का विषयहोने 
कै कारण अनिपेधात्मक माव रूप है। सुतरां सामान्य को अमाव नही वहा जा सक्‍ता। 
श्८ 
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ऐसी परिस्थिति में कोई उपाय नदी रह जाता कि सामान्य को अतिरिवत पदार्य न 
माना जाय । 
यह जो विपक्ष में कहा गया था कि आम-अमरूद आदि के समान जनता के उप« 
योग में न आने के करण सामान्य सर्वसाधारण नही हो पाता, इसलिए सामान्य को 
अस्तत्व सन्देहास्पद है। उसके सम्बन्ध में व्यान देने योग्य बात यद्दे भी है कि 
आम-अमरूद को तरह छेना-देना आदि क्रिया का बहुआश्रय भछे ही ने हो किन्तुलेना 
देना आदि क्रिपरा के लिए वह अस्ययर अपेक्षित अवध्य ॥ कोई भी गाय का इच्टुक 
उक्त किसो से गैथा हो लेन। चाहता है, आकृतियुक्त मिट्टी की गंगा नदी लेता। 
पुण्य की इच्छा से गोदान करने ब।छा अदमी नकली मिटटी को गैया दान नही करता 
किन्तु असली गैंया ही दान करता है । ऐसा क्यों होता है ? इसके उत्तर में केवल 
यही कहा जा सकता है कि गोत्व' यह सामान्य असल गाय में ही है नकली में नही,ईी 
ऐसा होता है। इस प्रकार यह अति स्पय्ड प्रतीत होता है कि लेना-देना आदि 
दैनन्दिन जनता के क्रियात्मक व्यवहार में भी सामान्य क। बहुत वड़ा हाथ हैं। 
गम्मीर मावसेविचार करने पर यह स्पथ्ट प्रतोत होता है कि यह सामान्य 
पदार्थ जनता के व्यवहार में अत्यधिक आया करता है। वयोंकि यह बात प्रयम प्रकरण 
में विस्तृत रूप से बतायी जा चुकी है कि प्राणियों के जीवन-व्यवहार में अनुभाग 
का जितना बड़ा हाथ है उतना अन्य प्रमाणों का नहीं। आगे पीछे के विपयां 
का अनुमान करके ही कोई किसी फल के लिए कितती उपाय के अनुष्ठान में प्रवृत्त 
होगा है। सारा वैज्ञानिक विकास जो कि आज का सर्वेश्नेप्ठ आविष्कार माता जाती 
है अवुमान के ऊपर ही आधारित है। कोई मी आविप्कारक वस्तुस्वमाव के अनुमान 
पर ही अवलम्बित होकर आगे कदम वढाता है और अनुमान की सच्चाई या कच्चाई 
के अनुसार सफल या विफल होता है। वह अनुमान सर्वथा इस “सामान्य पदार्थ कै 
ऊपर ही आबारित है। पर्वत में घुआं देखकर आग काअनुमान करना सर्वेविदित है। 
ऐसा हीता क्यों है ? इस प्रश्न के उत्तर में अवश्य ही कहना होगा कि अनुमाता उर्स 
अनुमान से पूर्व रसोईघर आदि में अनेक बार यह देख चुका रहता है कि “यहाँ धूने 
है और आग भी, अत. घुओं और आग इन दोनों का सम्बन्ध स्वामाविक है, औप 
विक अर्योत्‌ अन्य-प्रयुक्त नही ।”इस प्रकार समझने के कारण ही बह अनुमाता किए 
थुओं को देखकर यह अनुमान कर लेता है कि “यहाँ आग भो है।” 
परन्तु इतना कहने से ही उक्त शंका की प्रो भान्ति नही हो पाती, वयोंकि दूसरा 
अब्न यह उठ खडा होता है कि अनुमाता ने रमोईघर के घुआँ से प्रत्यक्षतः सम्वर्स्ध 
यो वहाँ की ही आग का देखा था, फिर उसने सर्वत्र घुआँ से सब आगों का स्वाभाविक 
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सम्बन्ध कँसे समझ लिया २ और यदि सब घुओं से सब आगो का स्वामा।विक सम्बन्ध 
उस अनुमाता ने नहीं समझा तो अनुमानस्थलछ में केबल घुओं को ही देखने के कारण 
उमसे आग का सम्बन्ध कैसे समस छिया ? और यदि नहीं समझा नो धुआँ ही 
देखकर आग का अतुमान क्यों करता है ? इन सारे प्रश्नों का उत्तर एकमात्र यही 
ही सकेथा कि रसोईघर में अतमाता से दृष्ट घआ में जो “घमत्व सामान्य रहता 
है एवं अरिनि से “आस्नत्व सामान्य”, वढ़ी 'बूमत्व सामान्य ससार के समी घूसों से 
रहता है, और बढ़ी 'अग्नित्व' सब आधयो में रहता है। अनुमाता उस '“धूमत्व' समिास्य- 
स्वरूप केद्ध में सारे घूम को और उस 'अग्नित्तव' सामास्यस्वरूप केन्द्र मे सारी आग 
को केन्द्रित देसता हैं। अत सब धुआं और सथ आग इन दोनों में स्व।माविक सम्बन्ध 
का निर्णय कर छेवा है कि “जहाँ कोई घुआं रहेगा वहाँ कोई आग अवश्य रहेगी । 
ऐसा समझने पर आगे सत्र सहज हो जाता है। बह धुआं को देकर आग का अनायास 
अनुमान कर लेता है। 'घूमत्व', 'अग्नित्व' आदि स।मान्य के ने मानने पर कमी समस्या 
हल नही हो पाती । इन कुछ उदाहरणों के बाद यह अबश्य स्प८्ट हो गया होगा कि 
सामान्य पदार्य माने बिना जनता की सारी अवुमानमृछक प्रवृत्तियाँ ठप हो 
जातो है । 

इस सामान्य के बारे में यह भी एक ध्यान देने की बात है कि यदि सामान्य 
पदार्थ ने मधना जाय तो केवल अनुमान ज्ञान में ही बाघा नहीं पहुँचेगी, प्रत्यक्षात्मक 
ज्ञान में भी बधा पड़ेगी । यह अनुमवर्मिद्ध है कि प्रत्येक प्राणी किसी भी इच्द्रिय 
अपेक्षित किसी भो वस्तुविश्वेष को देखकर तत्सजततीय सारी, विभिन्न देश एवं काल 
में होने बालो वस्तुओं को सदा के लिए अमदिग्ध माब से देख छेता है, पूर्णडपेण पह. 
चान जाता है, जिसमे बह अपने जोवन के विभिन्न उपयोगों में उसे छाता है | यह 
विभिन्न देंशिक एवं विभिन्न कालिक एकजातीय समी व्यक्तियों का प्रत्यक्ष इस 
सामान्य! के सहारे ही हो सकता है, अन्यवा कमी नही। क्योंकि अति व्यवहित विभिन्न 
देश एवं विभिन्न कालो में होने वालो उन वस्तुओं के साय ऑस कासयोग सम्बन्ध उस 
अकार तो कमी हो नही सकता जिस प्रकार सामने विद्यम।न व्यक्ति के साथ होता है। 
और असम्बद्ध वस्तु का प्रत्वैक्ष किसी भी इन्द्रिय से हं। नही सकता, अन्यथा सब वस्तुओं 
का स्वंदा सव इद्वथो से प्रत्यक्ष होने रूमेया, जैसा कि होता नही । अत: द्रप्टब्य विपय 
के साथ इल्द्रिय का सम्बन्ध नितान्त अधेक्षित है, यह वात ज्ञ।न के प्रकरण में विस्तृत 
भाव से वतायी जा चुकी है । इसे उदाहरण द्वारा इस प्रकार समझा जा सकता 
है, यथा राम ने श्याम के आगे एक आम छ/कर रख दिया, इयाम की आँख रह्मि 
रूप से उस आम के साथ जाजुदी। आत्मासे मन का एंव सन से आँख का, आंख 
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से उस एक मात्र आम का संयोग होने के कारण श्याम को “यह आम है” ऐंसा प्रत्यक्ष 
ज्ञान हुआ | इसके अनन्तर श्याम को तत्सजातीय समी आमों को विपय करने वाछ्य 
प्रत्यक्ष हुआ। यह्‌ बात अमी बतछायो जा चुकी है कि व्यवहित और विश्रकृष्ट आर्मी 
से आँख का संयोगस्वरूप साक्षात्‌ सम्बन्ध तो सम्भव नही । अग॒त्या उस संयुक्त एक 
शाम में रहने वाले आम्रत्व' सामान्य को,जो कि सब व्यवहित, विशप्रकृष्ट आमी तक 
मे विद्यमान है, सम्बद्ध वनाकर ही आंख सव आमों से , सम्बन्ध प्राप्त करेगी। इसका 
फेछ यह होगा कि दयाम को एक आम के चाक्षुप प्रत्यक्ष के बाद तुरन्त अव्यवहित 
उत्तर क्षण में समी मूत, मविष्यत्‌ एवं वर्तमान आमों का प्रत्यक्ष होगा । जैसा कि समी 
को हुआ करता है। अब यह स्पष्ट है कि यदि 'आमत्व” को सकछ आमों में रहने वाला 
एक सामान्य पदार्थ न माना जाय तो अनुमवसिद्ध अव्यवहिंत उक्त परिस्थिति कमी 
नही बन सऊेगी। कोई मी प्राणी किसी विशेष व्यक्ति के सामान्य तक पहुँचकर 
ही अन्य तत्सजातीय व्यक्तिविशेष तक पहुँच सकता है, इसमें कोई सन्देह नहीं। अतः 
दो व्यक्तिविशेषों को एक सूत्र में आवद्ध करने वाले सामान्य पदार्य का बहिष्कार गा 
तिरस्कार नहीं किया जा सकता । 
आशा है मननशील पाठक इस विवेचन से यह मो मलो माँति समझ गये होंगे 
कि---उपमान प्रमाण से होवेवाली उपमिति भी तव तक नहीं वन सकती जब तर्क 
“सामान्य! नामक पदार्थ न मानो जाय। उपमान और उपमिति का विशेष रूप से परिं> 
चय ज्ञान प्रकरण में दिया जा चुका है। वहाँ यह भी स्पप्ट रूप से बतलायों जा 
चुका है कि “गाय के जैसा गवय पशु होता है” इस अतिदेश वाक्य को पहले से सुन 
रखने बाला “गवय” से अपरिचित व्यक्त जब बन में उस परिचेय ( गवय ) 'हई 
मे सपदेष्दा के कयन के अनुसार गाय का सादृश्य देखता है, तो “यह गबय है” ऐसी 
उपभिति नही होती, किन्तु “इस जाति के सभी पशु ग्रवय हैं” ऐसी उपमिति होती 
है। अन्यथा अन्य गवय पशु अपरिचित रह जायेंगे, जो कि होता नहीं । अब यह स्पष्द 
है कि समी गवय पशुओं में यदि 'गवयत्व' सामान्य न माना जाय तो जाति शब्द 
को झेकर “इस जाति के रामी पशु” क्या ऐसा कहा जा सकेगा ? 
इस सामान्य पदार्थे को न मानने पर शब्द सुनने से होने वाले शाब्दबोध में 
बड़ी गड़बड़ो पहुंचेगीं। क्योंकि श्रूयमाण पद से पदार्थ को उपस्थिति होने पर ही शाब्द- 
बोध होता है.इस्यादि बातें गुण-प्रकरण में अच्छी तरह वतल्लायी जा चुकी हैं ! वह 
पदायें की उपस्थिति वाच्यतास्वरूप पदशकित के ज्ञान से ही होतो है। एप्प आदि 
' पदों की शक्ति केवल पुष्प व्यवितयों में नही मानी जा सकती । क्योंकि तब अर्तेल्य 
फूलों में पुष्प-पदात्मक एक वाचक को असंख्य वाच्यता मानती होंगी जिसमें महा“ 
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गौरव होगा । अतः पुष्पत्व सामान्य के सहारे एकोहृत समग्र फूछों में पुष्प पद की एक 
चाच्यता माननी होगी । उस वाच्यता का ज्ञान जब श्रोता को होया तब उस श्रुत पृ्य 
पद से या पुष्प पद के श्रवण से पुष्पव-सामान्य-युकत रूप में पुष्प का वह श्रोता स्मरण 
करेगा । अनस्तर पृप्पत्वथुक्त रूप में पुष्प-विशेष का शाहदबोच उसे होगा । समी 
वाक्य-प्रयोग स्थछो में आव्दवोध की प्रक्रि] यही होगो जो कि गुण-प्रकरण में 
विस्तृत भाव से बतलाबों जा चुकी है। सुतरा यह अनायास समा जा सकता है कि 
यदि पुष्पत्व आदि सामान्य नहीं माने जायें तो कैसे तत्पुरस्कारेण शवित जान या 
उपस्थिति किया झाव्दवोब हो पायेगा २? जो कि बनादि काल से होता चला भा रहा 
है और अनन्त काछ तक होता रहेगा । 
अनुपपत्ति तो जाति और व्यक्ित दोनों में पदो की शक्ति मानते वाले छोगों 
की दृष्टि से वतरायी गयी है। जो लोग प्रृष्प आदि व्यक्तियों अर्यात्‌ घर्मियों में पदों 
की शक्तिन मानते हुए पुप्पत्व आदि जातियों में ही झवित मानते हैं और पदों के सुनते 
'पर पुष्पत्व आदि जातियों की ही उपस्थिति अर्थात्‌ स्मरण मानकर लक्षणा किया 
आक्षेप अर्यात्‌ अयपित्ति प्रमाण से पृष्ष आदि धर्मियों का शाब्दवोब मानते हैं, 
उनके मत में तो और कडढिनाई पडेगी। क्योंकि जब पुप्पत्व आदि सामान्य ही न माने 
जाय॑गे तो पुष्प आदि पदों का वाच्य अर्य ही उस मत में कौन हो सकेगा ? पदों के 
अबणग से किसका स्मरण होकर रुक्षणा या आश्षेप से पुष्प आदि का शाब्योब हो 
पाधेगा ? इन विस्तृत बिचारों से यह स्पप्ट हो जाता है कि सामान्य पदार्थ ने मानने 
पर सारे प्रमाणों से होने वाली प्रमाणों को उत्पत्ति अस्त-ब्यस्त हो जाती है। अतः 
स(मान्य पदार्य की मलयता अनिवायें है । 
इनसे अतिरिवत इस सम्बन्ध में यह भी विशेष रूप से ध्यान रखने की वात है 
किप्रत्यक्ष ज्ञान के सविकल्पक और निविकल्पक रूप दो प्रमेद प्रायः सभी दार्शनिक 
मानते है, जिनका परिचय गुण के प्रकरण में दिया जा चुका है। घ॒र्मी के अंग 
में सामान्य आदि धर्म जब कि विशेषण रूप से माँसते अर्यात्‌ विपय होते हैं, तव वह 
पत्यक्ष ज्ञान सविकल्पक कहलाता है, अन्‍्यवा निविकल्पक | जब कि पुष्प आदि का 
सब्रिकत्पक ज्ञान होगा तो उसको सविकल्पकता के लिए यह अवश्य अपेक्षित होगा कि 
चहां जय में पुप्पत्व-स्वरूप सामान्‍य विश्येयण रूप से मासे । सूसरां यदि सामान्य पदार्ये 
जाय तो उक्त विमाजन असंगत हो जायगा । इस प्रकार को विमाजने और 
सविकल्पक क, उतत स्वरूप वौद्ध विद्वानू छोग मी इसी प्रकार मानते हैं। अतः सामान्य 
चदाय॑ मानना ही होगा । 
इस सम्बन्ध में एक और बात यह नी ध्यान पेग्य है कि छिसी अमाव 
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वो समझने के छिए उसके प्रतियोगी अर्यात्‌ विरोधी माव-वस्तु का भी ज्ञान नितान्त' 
अवेक्षित होता है। प्रतियोगी-मूत माव-वस्तु का ज्ञान हुए बिना उसका अमाव कमी 
नही समझा जा सकता | ऐसा न मानने पर “यह बन्ध्या का पुत्र नहीं है” इस प्रकार 
अप्रसिद्ध वन्ध्यापु् का अमाव भी समझा जाने लगेगा, जैसा कि होता नही है। ऐसी 
परिस्थिति में जब कि कोई मी व्यक्ति मावी किमी पुष्प का वर्तमान काल में अमाव 
समझता है, अर्यात्‌ वह इस प्रकार समझता है कि “बह फूछ अमी नही है, होने बाछा 
है”, तो उक्त युवित के अनुसार उस समय में अविद्यमान और पीछे होने वाले उस पुष्पा- 
त्मक्‌ प्रतियोगी को, जिसका ज्ञान उसके अमावजान के लिए होना आवश्यक है, करे 
समझा जा सकेगा २ क्योंकि वह पुष्प उस समय है नही कि आँख से देखा जाय। गो 
है नहीं उससे अव्यमभिचरित सम्बन्ध रखनेवाला अवुमापक कोई हेतु भी कैसे मिल 
सकता है कि उसे अनुमानसे समझा जाय ? जो अमी हुआ ही नही उसका साक्षात्कार 
तब तक किमी को भी न होने के कारण कोई मी व्यक्ति उस पृष्प के सम्बन्ध में आप 
अर्थात्‌ ययाय॑ उपदेष्टा कैसे माना जाय ? जिसके कृयन से उस भावी एप्प को 
शाब्दबो बात्मक ज्ञान भी हो सके । और विना प्रतियोगी को समझे अमाव को सच्चा 
नही जा सकता | सुतरा यही एक मात्र उपाय रह जाता है कि वह उस पुष्प का प्राग- 
भावदर्शी व्यवित जिस विद्यमान पुष्प को देख रखा है उस पुष्प और जिसको भावी 
समझने के कारण अमी उसका अमाव समझ रहा है उस भात्री पुष्प दोनों में रही 
बाले 'पुष्पत्व” सामान्य का सहारा छेकर सामान्यतः पुष्पवेन उस भावी पुष्प का 
ज्ञान करे। अनन्तर इस प्रकार उस मावी पुष्पात्मक प्रतियोगी का ज्ञानस्वहूप कार्रा 
प्राप्त हो जाने के कारण बहू अनायास उस भावी फूल के विद्यमान अमाब को अर्थार्त 
प्रागमाव को समझेगा। सामान्‍य पदार्थ न सानते पर और कोई उपन्‍य उस भावी फूल 
के ज्ञान का नही हो पात। यह बात अमी वतला।ग्री गयी है। अतः सामान्य नामक 
पदार्य मानना ही होगा । इसी प्रकार अन्‍न्यत्र भी समझना होगा । 
यदि यहाँ यह्‌ प्रइन उपस्थित किया जाय कि आकाशकुसुम, बन्ध्यापुश् आर्दि 
का भी अमाव तो समझा जाता ही है। यदि कोई किसी से इस प्रकार पूछे कि /बस्ध्या- 
पुत्र है या नहीं”, “आकाशझकुसुम है या नही ?” तो इसका उत्तर क्या दिया जायेगी ! 
यही तो उत्तर दिया जायगा कि “बन्ध्यापुत्र नही है”, “आकाशकुसुम नहीं है ।7 वहाँ 
प्रतियोगी वन्ध्यापुत्र या आकाशकुसुम अत्यन्त अप्रसिद्ध है, अतः उसका ज्ञान होता 
असम्मव है। किर प्रतियोगी का ज्ञानस्वरूप कारण न होने पर उक्त अमाव का ज्ञात 
कैसे होगा ? अतः यह नही कहा जा सकता कि अभाव के प्रत्यक्ष के लिए ब्रतियौगी 
- का ज्ञान आवश्यक है। फिर मावी फूल का वर्तमान में अमाव समझने के लिए उसे 
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भावी फूल को भी वर्तमान में समझने की कोई आवश्यकता न रहेगी जिसके सम्पाद- 
नाथ प्रदर्शित पद्धति से पुष्पत्व आदि सामान्य को जरूरत है। फिर इस युक्त से 
सामान्य पदार्थ का अस्तत्व क्यों माना जाय ? 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि उक्त “बन्ध्यापुत्र नही है” अववा “आकाश- 

कुमूम नही है” इसका वियय यह नही होता कि बन्ध्यापुत्र का अमाव है अथवा आकाग- 
कुमुम का अमाव है, किन्तु वियय यह है कि “बन्ध्या को पुत्र नही है” अयवा “पुत्र वस्ध्या 
का नही है।” इसी प्रकार “आकाझकुमुम नद्ठी है” इसका भी विषय “आकाश मे फूछ 
का अमाव है” किवा “फूल में आकाश-सम्बन्ध का अमाव है ।” अब यह नही कहा 
जा सकता कि अञसिद्ध होने के कारण अमाव के प्रतियोगी का ज्ञानस्वरूप कारण 
बहाँ कंसे सम्पन्न होगा ? क्योंकि अब अभाव का प्रतियोगी वन्ध्यापुत्र या आकाशक्‌सूम 
होगा ही नही, किन्तु केवल (पुत्र या वन्ध्या-सम्बन्ध' तथा कुसुम” किवा आकाश- 
सम्बन्ध मात्र होंगे। वें अश्रसिद्ध नहीं होते । क्योंकि प्रतियोगी होने वाले दूसरे व्यक्ति 
केपुत्र भी प्रसिद्ध ही रहते है। और वन्ध्या स्त्री के विध्मान सम्बन्धी ब्यक्तियों में 
उसका सम्बन्ध भी प्रसिद्ध ही रहता है। इसी प्रकार प्रतियोगी होनेवाले कुसुम भी 
प्रसिद्ध ही रहते है एवं शब्द आदि में आकाद-सम्बन्ध मो प्रसिद्ध हो रहता है जो कि 
प्रतियोगी होता है। अत. वहाँ प्रतियोगी के ज्ञान में बाधा नही दिखलाथं। जा सकती, 
जिससे यह कहा जा सके कि प्रतियोगी के ज्ञान को अमाव के ज्ञान के प्रति कारण 
नही माना जा सकत।), जिसके उक्त प्रकार के सम्पादनार्य सामान्‍य पदार्थ मानने की 
आवश्यकता हो । अत. प्रकृत में भावी पुप्पत्वरूप प्रतियोगी के ज्ञान के छिए सामान्य 
पदार्थ मानना ही होगा । 

सामान्य अपोह नहीं 

हीनयान के बौद्ध विद्वानों ने इस सामान्य पदार्थ को आवश्यता को मानते 

हुए भो उसे स्वतंत्र पदार्थ के रूप में मानना नही चाहा । उनका कहना यह है कि 
सामान्य कोई स्वनंत्र माव पदार्थ नहीं है किन्तु बह अपोह है । अपोह का अर्थ है 
“अतद्व्यावृत्ति” अर्थात्‌ तद्भिन्न मेद' । उन छोगों के कहने का अमिप्राय यह है कि 
सभी वस्तुओं में स्वभिन्न मेद रहा करता है। जैसे घड़े से भिन्न होंगी धडे को छोड 
कर अन्य सारी वस्तुएँ, और उन का मेद उछटकर घडे मे ही आता है। बही उलट 
कर आने वाला भेद घटत्व गब्द से कहा जाता है। इस प्रकार मेदात्मक अमावस्वरूप 
हो जाने के कारण घटत्व को अछूग कोई सामान्य नामक स्वतन्त्र पदार्य नहीं माना 
जा सकता। इसो प्रकार पटत्व, मठत््व आदि समी सामान्य झद्द से कहे जाने वालों 
को समझना चाहिए । क्योंकि घट, पट, मठ आदि समी समान रूप सेअपने सेमिप्न 
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रहने वाले समो से मिन्न होठ ही हैं। घट जैत घटमिन्त पट आदि समो से अन्य हैं 
उसी प्रकार पट भी पटमिश्न घटादि समी से अन्य है। उधी प्रकार मठ भो स्वमिश्नों 
से भिन्न होता है। अतः सर्वत्र इमो प्रकार समझना चाहिए । सुतरां सामात्य 
को स्ववत्र एक पदार्थ होते का कोई भी स्थान नहीं मिलता । 
अधिकतर प्राच्य पदायंशास्प्रियों ने प्रायः इसके संबन्ध में यहो उत्तर देकर 
अपना कर्तव्य पुरा किया है कि अमाब का ज्ञान नियेब-मुप हुआ करता है। अर्यातू 
अभाव को “न”, “नहीं है” आदि नकारात्मक शब्द से ही कहा जाता है, किन्तु पद 
है", 'पटत्व है” इत्यादि ज्ञान या वाक्‍्यों के प्रयोग-स्यछ में 'न', 'नहीं है' इत्पादि रूपों 
में तियेय को बिल्कुल गन्य भो नही पायी जातो । अतः उसे अमावोत्मक बी मात्रा 
जा सकता। मुतरां घटत्व आदि को 'स्वमिन्न भेद' कैसे कहा जा सकता है ? वर्योकि 
मेंद तो अस्योस्यामाव होने के कारण अमाव ही होता है। अतः धदत्व आदि सामान्य 
को स्वमिन्न मेद' नहीं कहा जा सकता | 


प्राच्य पदार्य शास्तरियों के इस प्रतिवाद का सारांश यह होता है कि अमाव कमी 
निश्प्रतियोगिक रूप में अर्यात्‌ प्रतियोगि-रहित रूप में प्रतोत नही होता। पटल आदि 
का ज्ञान जब होता है तब नियमतः प्रतियोगी से रहित रूप में ही हुआ करता है अतः 
घटत्व आदि को अमावात्मक कमी नहीं कहा जा सकता। जिसका अमाव मानो जाती 
है बह होता है अमाव का प्रतियोगी । उससे सम्पृकत रूप में ही अमाव का ज्ञात हुआ 
करता है । 


यहाँ उक्त 'अपोह सामान्यवाद' को तक की क॒त्तीटो पर कसकर पाठकीं हे 
समक्ष रखना आवश्यक है | -> ५ 

वस्तुत: भावात्मक सामान्य पदार्य मावे विन। उक्त प्रकार के अयोह का स्वरूप भी 
नहीं खडा हो सकता,- और यदि सामान्य को मानकर ही अपोह को खड़ा किया जाय 
तो उसे खड़ा करने का प्रयोजन ही नही रह जाता, और यदि खड़ा भी हो वो वह अपने 
अवलूम्बमूत सामान्य पदार्थ का हनन कैसे कर सकता है ? अप्रते ही आश्रय 
कौन अपने हाथों नष्ठ करता है ? धु 

उदाहरण के द्वारा इसे यो समझना चाहिए कि घटमिन्न मेद को ही पटत्व मार्ग 
चाले लोग “बटमिन्न "यहाँ पर घट! पद से कित्रो एक खास घट को लेंगे या सभी पैंटी 
को ? यादे यह कहा जाय कि हाँ हम खास घट व्यक्तिविश्वेत को छेगे, तो एक घड़े 
से भिन्न जैते पट, मठ आदि होंगे उतो प्रकार उस एक घड़े से मिन्न अनंस्य बड़े ञ्री 
होंगे । उन सब का, अर्थात्‌ पट-मठ आदि जसंख्य अवेट और प्रकृत घट पद से गृहीव 
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उस एकमात्र घट से अतिरिवत असरय घट इन सब का, मेद केवल उस एक घड़े मात 
में हो आ सफेगा, सब घदों मे नही। फल यह होगा कि यह घट-मिम्न बेद प्रत्येड 
घड़े मात्र में रहने के गगरण अलग-अलग तत्तत्‌ घटत्वस्थतप हो जाने के कारण एव 
एक पढ़े मे ही रहेगा, समी घंडों मे नटी। इस प्रकार असस्य घटत्व मानने से छाम ही 
चया होगा ? जलग-अछग प्रतीति वेः छिए तो तत्तत्‌ घटस्वरूप व्यवित हो पर्याप्त 
है! साथ ही दस प्रकार असस्य घड़ो में ख.झत असरय घटत्व एक एक मात्र घटे में 
रहने के बगरण विशेष' हों जायेंगे, सामान्य कहलाने के अधिकारी नहीं हो सफेगे । 
किसी के सामान्य लिए यह अति आवश्यक है झि वह अनेझ आश्रय्रो में समान 
रूप से रहने के कारण उसे आथयों को एक ज्ञान में युगपत्‌ विप्रय बना से । प्रदर्शित 















विचार के घाधार पर जब कि घट-मिन्न मेदस्वरूप घटत्व एक-एक घट मात्र में रहने 
बाछा स्थिर हुआ है तब यह कैसे अनेक मे रहने के कारण उन अनेक अश्रयों को एकदा 


शुक ज्ञान का विषय बना सकेगा ? अत बह सामान्य कहलाने का अधिकारी 
कमी नही हो सकेगा । 
यदि यह कहा जाय कि 'घटमिन्न मेद' इसके अन्दर आने वाले 'घट' पद से एक 
ही वार समी घड़ों को ठेगे--जो कि कमी हो चुके हैं या होने बाले है एवं होगे। अत. 
“घटमिन्न” पद से कोई भी घट नही आ सफेगा किन्तु सभी घडों से अतिरिवत होने 
बोली पट-मठ आदि अमंश्य दस्तुएँ ही आ सफ्रेगी । सुतरा उन सव॑ का भेद अनोयास 
समी घड़ों मे एक वार ही आ जायगा । इस प्रकार असस्य घडों में एक ही बार “घट- 
मिन्न भेद” आ जाने के कारण वह घटमिन्न भेद सकल घटसावारण “घटरत्व” 
सामान्य बने सफेगा । 
तो यह कयन भी इसलिए सगत नही हो सकता कि प्रथमत. उक्त भेदस्वरूप 

घटत्व से अत्तिरिक्‍त स्वतंत्र “घटत्व” नामक सामान्य पदार्थ माने बिना यह बात 
कमी वन नही सकती । क्‍योंकि “घटमिन्न मेद” यहाँ पर तब तक एक घट पद से असरूय 

सारे घटों को एक बार कंसे लिया जा सकता है जब तक कि समी घड़ों में अनुगत 

एक घटत्व नामक सामान्य न मान लिया जाय ? एक घट पद को वाच्यतात्मक शवित 

भो तब तक उन अमख्य घडों मे एक नही मानी जा सकती जब तक आश्रयभूत घडों 

की अमंख्यता के आधार पर अमंख्य होने के लिए तत्पर वाच्यता को स्वगत एकरव के 

अभाव से एक बनाने वाछा सकरू घटगत एक घटत्व सामान्य न मान छिया जाय । 

कहने का तात्पर्व यह कि घट पद की वाच्यता के नियामक रूप मे यदि समी घड़ों मे 

एक “घटत्व” सामान्य न मानता जाय तो अप्ख्य घड़ों मे एक घट पद की एक वाच्यता 

नहीं मान्य हो पायेगी । और ऐसा होते पर एक वार उक्त घट पद से समी घट नहीं 
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समझे जा सऊगे, जैसा कि समझे जाते हैं। पहले हो सकल-पटसाथारण एक घटल 
सामान्य मान छेने पर फिर उसके सहारे पर घटमिप्न मेंद-स्वरूप घटत्व बनाने का 
कोई प्रयोजन ही नही रह जाता। अतः छौटकर घट में आने वाले घटमिप्न भेद को 
घटत्व नही माना जा सकता । इसो प्रकार सर्वत्र पटत्व-मठत्य आदि स्थल में समझता 
चाहिए। मुतरा तद्भिन्न भेद स्वछूप अपोह को सामान्य नही कहा जा सकता। 
एक बात यहां ध्यान में रसने योग्य यह है कि अमाव को समझने के लिए पहले 
उसके प्रतियोगो को एवं अमाब के आश्रय को समझ छेन। मितान्त आवश्यक होता 
है। यह पहले भी कहा जा चुका है। इसके अनुसार जब तक अंतंख्य मूत, भविष्य और 
वर्तमान घड़ों मे अमंसुय भूत, भविष्य और वर्तमान घटमिन्न पट-मठ आदि का सामार्स 
के सहारे ज्ञान न हो जाय तव तक उक्त प्रकार का अतद्वघावृत्त्यात्मक अपोह ही नहीं 
चन सकता, जिसके सहारे सामान्य की अमान्यता घोषित की जा सके ? सामात्य मारते 
बिना उस भेद के आश्रयमूत अश्षंख्य मूत एवं मविध्यत्‌, व्यवहित एवं विध्रकृष्ट घडों 
को, जो कि छौटने वाले घटमिन्न मेद के आश्रय होंगे, तया उन असंख्य भूत, मविध्य[ 
और वर्वमान, व्यवहित और विश्रकृष्ट पट-मठ आदि घटमिप्नों को, जो कि लौटी 
बाले भेद के प्रतियोगो होंगे अलग अलग विशेय रूप से भला कौन असर्वश्ञ व्यर्वित पहले 
समझ पायेगा ? अत. उक्त आश्रयों एवं प्रतियोगियों को एक रूप से समझने के लिए 
सामान्य उन्हे भी मान ही छेना होगा जो! कि घटरव को घटमिन्न-मेंद-स्वरूप अपर्ह 
मानते है । हि 
व्यवित-समप्टि का भी सामास्य में ही पर्यंवसान 
सामान्य के सम्बन्ध में कुछ छोगों का कहना है कि यह व्यक्तियों के सभु- 
दाय से अतिरिक्त और कुछ नही है।कहने का अभिप्राय यह है कि जैसे “जबता' 
शब्द का अर्य जन-समष्दि के अतिरिक्त और कुछ नहीं होता, “गजता” शब्द का गर्व 
हाथियों के समुदाय के अतिरिक्त और कुछ नही होता, तद्बत्‌ “घटता” या खटतला 
आदि शब्दों का अर्थ भो वटसमुदाय से अतिरिक्त कोई सामान्य नामक पदार्थ नहीं 
होता है । अतख्य घटों के अन्दर एक-एक घट कहलादा है विशेष, और सब घंटों को 
एक ही साथ लेते पर, उन विश्येयों का सनुदाय कहलाता है सामान्य । इसी प्रकार 
पटत्व, मठत्व आदि संमी सामान्‍्यों को व्याख्या समझती चाहिए । 
परन्तु तक की कप्तौटी पर कसने पर यह कयन भोटिक नहीं पाता । क्योंकि ्ि 
चटममुदाय को घटत्व कहा जाय तो प्रश्न यह उपस्थित होता है कि वह “समुदाय 
क्या वस्तु है । उसे समुदाप्री अर्यात्‌ विशेष रूप प्रत्येक-घटात्मक तो कहा नही जा 
सकता । क्योकि तब बिशेय हो जाने के कारण वह सामाल्य कहछाने का अधिकारी 
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नहीं वन सकेगा। यदि प्रत्येक घट ही “समुदाय” कहलाये तो “घटसमुदाय” कहने 
का प्रयोजन ही वया रह जायगा ? और उस समुदाय को समझाने के लिए फेबद पट 
शब्द का प्रयोग न कर “घटत्व” शब्द का प्रयोग क्यों किया जायगा ?ै अतः यह मानना 
ही होगा कि प्रत्येक घट से अलग कोई वस्तु “घटसमुदाय” दब्द मे कही जाती है । 
यदि यह्‌ कहा जाय कि जहाँ वहुत तन्तु एकत्र हुए रहने है वहां “तत्तुममुदाय"' शब्द 
का प्रयोग होता है। बहाँ यह बात तो सही है कि प्रत्येक तन्तु को 'तन्तुसमुदाय' नही 
कहा जा सकता, किन्तु उन तस्तुओं मे विद्यमान सयोग सम्बन्ध को तो समुदाय कहा 
जा सकता है। इसी प्रकार घटसमुदाय' को भो घदो में विधमान पारस्परिक सम्बन्ध- 
स्वरूप, अनायास कहा जा सकता है ? तो यह कथन भो इसलिए उचित नहीं हे।गा 
कि उक्त संधुक्‍्त तन्तुओ के अस्तित्व स्थल में तो कयचित्‌ समुदाय" को संथोग सम्बन्ध- 
स्वरूप म्रानकर काम चल सकता है, परन्तु घटसमुदाय' स्थल में समुदाय को किस 
सम्बन्ध स्वरूप मानेंगे ? भयोग सम्बन्ध कहा नही जा सकता। क्योंकि विभिन्न कालिक, 
विभिन्न देशिक, व्यवहित और विश्रकृष्ट घटों मे परस्पर सबोग सम्बन्ध की सम्भावना 


नही की जा सकती । समदाय को समवाय सम्बन्ध इसलिए नहीं कहा जा सकता कि 
उन घटेों मे अवयधावयविभाव नही । अर्थात्‌ उनके अन्दर कोई घट किसी घट का 
अवयवी नही । द्रव्यो के अन्दर उन्ही अनेक द्रव्यों का समवाय सम्वन्ध होता है जिनमे 
एक अवयब और दूसरा अधयवी होता है । यथा कपाल और घट, तन्तु और पट, 
इनका समवाय मम्वन्ध होता है। प्रकृत मे कोई घट किसी घट का अवयव नहीं। फिर 
कैसे वहाँ समवाय सम्बन्ध माना जाय ? उक्त घटसमुदाय को “स्थरूप-सम्बन्ध” 
इसलिए नही कहा जा सकता कि प्रत्येक घट के स्वरूप में अन्तर हुआ करता है। इमी 
प्रकार समुदाय को कालिक सम्बन्ध मी इसलिए नहीं कहा जा सकता कि विभिन्न- 
कालिक घड़ों में कालिक सम्बन्ध नद्ीहो सकता। एक घडे में अपर घडे का तादात्म्य 
भी नही हूं। सकता, अत: उक्त समुदाय को तादात्म्यस्वरहूप भी नहीं कहा जा सकता। 
सुत्तरा ऐसी 22 मे प्रडे आदि के समुदाय की प्रदर्शित सयुकत तन्तुओं के समुदाय 
की तरह घड़ों का पारस्प्ररिक सम्बन्धस्वरूप नही कह। जा सकता। अतः घटसमुदाय 
आदि प्रयोगस्थल में समुदाय को घटर्व नामक सामान्यस्वरूप अतिखित पदार्थ 
मानना ही होगा । 
वस्तुत. विचार करके देखा जाय तो प्रदर्षित दृष्टान्त स्वद् मे भी उस समुदाय 
को संय्ोगस्वरूप नही माना जा सकता। क्योंकि एक संयोग नियमतः दो द्ब्यों से ही 
हुआ करता है बहुत द्वव्यों मे नही | तव वहाँ विद्यमान वहुत सयो को एक समुदाय 
कैसे कहा जा सकेगा । अतः वहाँ के समुदाय को बहुरच सख्यारूप मानना होगा। घट- 
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समुदाय स्थल में समुदाय को वहुत्व संस्पाहूप इसलिए नहीं कहा जा सकता कि 
अति विभिन्नकालीन असंख्य घटों में अपेक्षा बुद्धि उत्पन्न न हो सकते के क/रण सकत- 
अटसावारण वहुत्व संस्या उत्पन्न ही नहीं हो सकती। अतः घटसमुदाय को सामात्य 
नामक अतिरिक्त पदार्थ हो मानना होगा । जनता', 'गजता” आदि के प्रयोगस्पछ 
में भी इसी प्रकार विचार के आधार पर उन शब्दों को सामान्‍य बाचक मानना ही हीगा। 
अभिप्राय यह है कि वहाँ 'जनत्व', गजत्व' आदि सामान्य के सहारे ही अमिप्रेत वहु- 
संख्यका जन एवं गज को वह जनता या गजता झब्द समझाता है ऐसा मानना चाहिए। 
जहाँ विभिन्नजातीय घट-पट आदि एकत्र विद्यमान बहुसंख्यक वस्तुओं के अर्य में 
समुदाय द्वव्द का प्रयोग होगा वहाँ यद्यपि 'समुदाय' शब्द सामान्य पदार्थ-का वॉचक 
नही बन सकेगा, किन्तु वहाँ प्रयुक्त समुदाय पद उन एकत्र उपस्थित बहुववस्यक 
विभिन्न-ज।तीय घट, पट आदि-गत सामानाधिकरण्य अर्यात्‌ “एक आश्रय में रहना' 
इस अये को बतलाएंगा। 
वस्तुत: यह आशंका ही निरवकाश है, क्योंकि 'समुदाय' पद भी अधिकरण, आन 
आदि पदोंके समान तियमत: ससम्बन्धिक अर्थात्‌ साकांक्ष पद है ।अतः केवल समुदाय 
चद का प्रयोग हो ही नहीं सकता। उन उपस्थित विभिन्नजातीय वहुसंख्यक वस्तु! 
के अये में धटसमुदाय, पटसमुदाय आदि छब्दोंका प्रयोग भो नही किया जा सर्कता । 
क्योंकि उन समुदायों के सारे समुदाय केवछ घटजातीय या केवल पटजातीय नही 
रहेंगे । अतः “वस्तु! आदि किप्ती सावारण-शब्द के साथ ही समुदाय पद को जोईकर 
'वस्तुसमुदाय” जैसे किमी शब्द का प्रयोग करना होगा। - उसमें कोई अनुपपर्ति भी 
नही रहेगी | क्योंकि वहाँ समुदाय पद अनायास वस्तुत्वसामान्य को बतलार्त हुए 
उसके द्वारा उन एकत्र स्थित विभिन्नजातीय वस्तुओं को समझा सकेगा। अतः सामाल 
को समुदाय मानकर भी उसके अतिरिक्त पदार्थ मानने का ख़ण्डन नहीं किया जा 
सकता । ही 
सामान्य और उपाधियों में अन्तर 
कुछ लोग अतिरिक्त पदार्थ रूप से स्वीकृत सामान्य के असली स्वरूप को न पहैं- 
चानने के कारण जहाँ मी त्वल्‌ या तल्‌ प्रत्यय का प्रयोग देखते है, भर्यातें प्रशुकत शब्द 
के अन्त में स्व” या 'ता' लगा हुआ देखते हैं वहाँ उसे सामान्य रूप अतिरिक्त पद 
मान बैठते हैं।इसका आमास अतेकत्र बौद्ध विद्वानों द्वाराकृत 'तकत्व' 'अनित्यर्ता 
आदि को सामान्यता के खण्डन से अतायास प्राप्त होता है। क्योंकि प्राच्य परार्ग 
शास्त्रियों ने जो सामान्य पदार्थ का स्वर्रूप बतल्यया है उस पर दुष्टिप/ ।ताकरने पर 
यह स्पष्ठ प्रतोत्त होता है कि उक्त कृतकत्व, अनित्यत्व आदि धर्मों को वे सामास्य 
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नामक पदार्थ नही मालते। क्योंकि ध्यंस का सम्पर्क है अनित्यता और प्रागन-व का 
सम्बन्ध ही मान्य है झृतकता। किन्तु घटत्व-पटत्व आदि बब्दो के समान जांस उप 
झैतवत्व आदि दब्दों मे मी अन्त में /त्य” का प्रयोग देसकर उस्हें पदार्थशारिनयों 5 रा 
स्वीहत सामान्य पदार्थ सम छिया गया है जौर उसके आयार पर साइन किया 
गया है। 

पदार्थभास्त्ी छोग उपाधि झब्द से उसे बहते है जो कि तत्वत कोर्ट रखा 
पदार्य नहो, अर्थात्‌ स्वोझत सामास्य मे अतिरिवतद्रव्य-्युण आदि छ पदार्थों के अन्दर 
ही किमी न किसी में अन्तमुंबत होता हो विल्तु व्यवहार के करिए ग्ानत निकटवर्ती 
किसी आश्रय में धर्म रूप से आहित हों अर्यात्‌ आरोपित होता दो । उदाहरण के छिए 
उत्त कतकत्व, अनित्यत्व थादि को मझो भाँति छिपा जा समता है। क्योंकि “यह 
शरीर अनित्य है, कृतक है” इस तरह के, व्यवहार के लिए अर्थात्‌ बायय पयोग के लिए 
परोर भादि पर्मी में अनित्यता अर्यात्‌ नश्बवरता और उत्पन्नता आदि की वत्पना कर 
लेते हैं । तत्वतः वद आश्यमूत नश्वर और उत्पत्तिशील शरीर के अतिरित और 
कोई वस्तु नही होती । इसका कारण यह है कि उत्पत्ति, बिनाश आदि के कारण एक 
ने होकर विभिन्न होते है, अत. सब अनित्यों में अर्थात्‌ नश्वर बरतुयों में उत्पन्नता- 
स्पहूप कइृतकत्व एवं नश्वरतास्वरूप अनित्यत्व कोई असष्ड स्वतत पदार्थ नही हो 
सेकता। सुतरा उन्हें विभिन्न उत्पत्तिमील एवं नाशभीछ शरीर आदि बनवुगत, धर्मी- 
स्वप ही मानना पड़ता है । गोत्व आदि सामान्‍्यों मे यह बात नदी होती । व्योकि 
गोत्व आदि में मान्य नित्यता, जिसफा विवेचन स्वतत्त रूप में किया जाने वाछा हैँ, 
पैव तक नही स्थिर हो सकती जब तक इसे स्वरूप-प्रतिष्ठ अर्थात्‌ आश्रयों के बिना भी 
रहनेवाली न मान लिया जाय, और स्वरूपप्रतिप्ठ होने पर वह अन्य किड्चित्‌ प्रयुवत 
नही हो सकभी, अतः समी गौ आदि पशुओं में अनुगत होती हे और उसी के सहारे 
गाय-बैंठ आदि गाय बैल कहलाते है।अतः उसे सभी गाय आदि-स्वरूप न मानकर 
आश्रय के नियामक रूप में आश्रय से अतिरिक्त एवं अनुगत मानना अनिवायं हो 
जाता है। कहने का साराह्म यह है कि गोत्व आदि सामान्य अपने आश्रय को लोक- 
परिचित करा देते है ! किल्तु उपाधियाँ आश्रयों का परिचय कहाँ से दे सकती हैं, 
परम दे स्वर्थ आश्रयों से परिचित होती हैँ और परिचय विवेचित होने पर वे अपने 
पैत्ततू आशय से अतिरिवत और कुछ नही ठहर पाती है । 

छ सूक्ष्म भाव से विचार करने पर सामान्य और उपाधियों में यह भी एक 
भहान्‌ पार्थकय पाया जाता है कि सामान्य नियमत. किसी न किसी व्याप्य-व्यापक 
भावके परमपरा-मूत्र में आवद्ध रहते है। परन्तु उपाधियाँ इससे वंचित, उच्छृंखल 
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हैआ करती है। जैसे गोत्व, पटत्व आदि जातियों परगुत्व, पृवित्रीत्व आदि को 
ब्याप्य होती है। उक्त अनित्यत्व, झृतकत्व आदि ऐसे नी होते हैं। इसका विशेष 
परिचय आगे दिया जाथगा। उक्त अनित्यत्व, कृतकत्व आदि के समान पतियोगित्व, 
अनुयोगित्व, कारणत्व, अवच्ठेदकत्व आदि को भी उपाधि समझना चाहिए । 

कुछ छोग उपाधिपों के सवण्ड उपाधि और अयण्ड उपाधि मेद से दो प्रकार 
मानने है। कित्तु तत्वत इस विभाजन में कोई मौलिक महत्व नदी है। ठोग जहाँ 
निर्व॑ंचन में कठेनाई देखते है वहां अवण्ड घर्मं मानकर छुटकारा छेना चाहने हैं । 
किन्तु इसका परिणाम यह होता है कि पदार्य तख्या में वृद्धि के कारण उनका पदार्थ- 
विभाजन अध्ष्त-व्यस्त ही नही छिन्न-मिन्न हूं। जाता है। जो भो स्युछ हो, सामान्‍य उ्तें 
दोनों प्रकार की उपायियों से अन्य है। इसका कारण यह बतलाया जा चुका है कि 
सामान्य स्वत' सिद्ध-सता वालो चल्तु है और उपाधि ऋश्षय की या निर्वचनवंटक अन्य 
बस्तु-बुद्धि कं, अक्षा करके ही लब्घसता वन्‍छों। अतदुव आगन्तुक हुआ करती है। 
अत सामान्य और उपावि दोतों में महान्‌ अन्तर है। सामान्य उपाबि की तस्हें 
समनीपरथ अर्थात्‌ बुद्धिस्थ आश्रय पर आ(हित अर्यात्‌ बुद्धिनिक्षिप्त नहीं होता । 
सामान्य के क्षय में जाति आदि शब्द का प्रयोग 

सामान्य वस्तु को समझाने के लिए अनेक पदार्थशास्त्रियों ने जाति! झर्दे 
का प्रचुर प्रयोग किया है। अति प्राचीन सूत्रकार अक्षपाद गौतम ने भी इस 
समय अर्थ में जाति दव्द का सिद्धवत्‌ प्रयोग किया है। यद्यपि जाति के परिचयार्य 
उन्होंने जिस “समानश्रसवात्मिक/ जाति:” इस सूत्र क॒र प्रणयन किया है, वह कुछ 
आमक सा प्रतीत होता है। अपातत. मालूम ऐस। होता है जैसे कि वे भी /विपाकों 
जात्यावुर्मोगा.” इस योगदर्शन-सूत्र में पठित जाति शब्द से कहे जानेवलि जत्म 
क। ही जाति शब्द से कह रहें है । परन्तु पदशक्ति के विचार के अवसर पर जी उन्हींने 
“व्यकत्प।कृतिजातथस्तु पदार्थ ” यह सूत्र कहा है उससे म्रम दूर हो जाता है। बह 
स्पष्ट प्रतीत हो जता है कि जाति शब्द से वे गोत्व, अश्वत्व आदि सामान्य की ही 
कहने है, जन्म/त्मक जाति को नही । क्योंकि किसी मी वस्तु का प्रवम क्षण के साथ 
हपेवलछा कालिक सम्बन्ध ही जन्म है । उसे पद का वाच्यार्थ नहीं माना जाती। 
कारण, शाब्दवोब में पद से प्रतियादित होते वाली वस्तु क। विययव जन्म नहीं बनता, 
उसका बोब नही हें।ता, जिसके लिए उसमें पद को दक्तिस्वरूप वाच्यता गौतम बंद 
लायेगे। इसी बाव को ओर दृष्टिक्षेप कर माप्यकार वत्त्यायन ने उर्वित 
ममक सूत्र की व्याख्या इस प्रकार की है कि जे। समन आकारयुकत बुद्धियों का अर्यातत 
ज्ञानों का प्रसव करे वह जाति है। इस व्याख्या से यह वात स्पष्ट हो जाती है कि 
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गोत्व, धटत्व आदि सामान्य जाति शब्द से कहे जाते है| क्योकि गोत्व के सहारे ही 
विभिन्न गौएं गाय प्रतीत होती है और कढी जाती है। उ्तो के कारण अनस्य घड़े 
चर है” इस प्रकार भतीत एव कथित है!ते है। इसलिए मी जाति को सामान्य का वाचवः' 
मानना आवश्यक है कि आगे कही जाने वाली द्रव्यत्व, सत्ता आदि जातियां उन आत्मा, 
अ।काश आदि नित्य द्वव्यों मे भी रहती है जिनका जन्म कमी नही होता । स।मान्य 
और जन्म इन दोनों से अतिरिक्त “असमीचीन उत्तरवाक्य” अर्थात्‌ स्वव्याघतक 
उत्तरवाक्य अर्थ में भो महपि गौतम ने आगे जाकर जाति शब्द का प्रधोग किय। 
है। कुछ लो।बों की धारणा हैकि स्वव्यावातक उत्तर अर्थ में ' जाति” शब्द का प्रयोग 
मह॒वि अक्षपद को निजी परिमाया है अत. वहां उनका जाति शब्द पारिभाषिक 
है। बिन्तु बस्तु- स्थिति ऐसी नही है, क्योकि बौद्ध विद्धानों ने भी स्वव्याघातक 
उत्तरवाक्यों को जाति शब्द से कहा है । अथवा यह हो सकता है कि महपि अक्षपाद 
की इस परिभाषा को उन छोगो ने अपना लिया हो । 
गोत्व, धटत्व आदि सामान्य-वाचक और जत्मव।चक जाति शब्द के प/र्थक्य 
को न समझते के कारण अधिकतर विद्वान मी भटकते हुए देखे जाते है।आज- 
दिन समाज में सठ से बड़ा विचाय-प्रश्न यह प/या जाता है कि “जाति कनंगा होती 
है या जन्मना ? ” अर्थात्‌ ब्राह्मण क्षत्रिय आदि का विमाजन कर्म से है या जन्म से ? 
इस प्रश्न पर पक्ष एवं विपक्ष से जोरों का तर्क उपस्थापित होता है। बड़े-बड़े मनीपी 
इस विचार में भाग लेते पाये जाते है | फिर निर्णय होने को आशा हो क्या की जा 
सकती है ? परन्तु यदि जाति भब्द के वास्तविक अर्थ का परिचय प्राप्त कर छिया 
जाय तो उक्त प्रश्न ही उपस्थित नही हो पाता । 
विशद रूप मे इसे यो समझा जाय कि उबत प्रइन वाक्य के अच्दर आने बाले 
“जाति” झब्द का अं यदि गोत्व, घटरव आदि सामान्य के समान ब्राह्मथत्व, क्षत्रियत्व 
जैसः साम-न्‍्य लिया जाय तो वह उक्त गोत्व घटत्व आदि के समान नियमत- स्वत - 
"सिद्ध नित्य ही होगा। नित्य वस्तु की उत्पत्ति ही नही होनी, फिर यह प्रइन कँसे उठ 
सकैगा कि जाति अर्थात्‌ ब्राह्मगत्व, क्षज्रियत्व आदि नित्य सामान्य कैसे उत्पन्न होगे 
कर्म से या जन्म से? क्या कमी किसी के मन में यह प्रश्न उठता है कि गोत्व किससे 
उत्पन्न होता है ? घटत्व किससे उत्पन होता है ? यदि योत्व आदि सामान्यात्मक 
जातियों के सम्बन्ध में ऐसा प्रश्न नही उत्पन्न होता है. तो आाह्यगत्व-क्षत्रियत्व आदि 
का ही क्‍या अपराध है कि उनके बारे में यह प्रइव उठाया जाता है ? यदि जाति घब्द 
काअय॑ जन्म लिया जायतो जाति से ब्राह्मण व क्षत्रिय क्यों जाति इस प्रकार सम- 
झना होगा, जिसका अर्य होगा ब्राह्म ग-जस्म, क्षत्रिय-जन्म आदि । इस पक्ष में जाति स्वय 
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जस्मस्वरूप हो जाती है, अतः वह जन्मना होती है या नही यह्‌ प्रश्न कमी नही किया 
जा सकता | क्योंकि जन्म का जन्म अप्रसिद्ध होने के कारण उसके साथ जर्म झब्द 
प्रयुक्त होने को आशंका नही को जा सकती | सुतरां यही मानना होगा कि जाति 
शब्द का अर्य ठीक से न समझना ही इस प्रश्न का मूल कारण है। 

यहाँ एक बात और ध्यान रसने योग्य है कि छोग सामाजिक बर्थ और सामा- 
जिक जाति को एक समझते है यह भी बड़ी भूल है, क्योंकि इन दोनों का पोर्यक्य 
विशानसिद्ध है। जैसे सोवा चाँदी आदि घातुएँ खानों से उत्पन्न होती हैं, वह उत्पत्ति 
उनकी जाति होती है। किन्तु अरेक्षित शुद्ध वर्ण उनमें जन्म कोल में हो नहीं पाया 
जाता, पीछे सोहागा, नौसादर, फिटकरी आदि रासायनिक वस्तुओं के सार्थ आग 
प्र संतापस्वरूप संस्कार प्राप्त होने पर उनमें अपेक्षित बर्णे उपलब्ध होता है। इसी 
प्रकार कोई प्राणी किसी भी कूल में अर्यात्‌ साक्षात्‌ परम्परा में एवं अवान्तर 
परम्परा में प्रयमत: उत्पन्न होता है, जन्म छेता है। यह जन्म ही होता है उसकी 
जाति, जैसे मानव जाति, पशु जाति जादि । पीछे अपेक्षित शिक्षण की परम्परा में 
दीक्षित होकर वह कान्तिमान्‌ होता है, उसमें कौलिक दीप्ति आती है। परवर्ती काल में 
प्राप्त होने बाली यही दीप्ति होती है--वर्ण” । मुतरां जाति ब वर्ण को एक नही माता 
जा सकता । यह्‌ जन्मात्मक जाति पूर्व जीवन के सन्‌ या असत्‌ कर्मों से होती है 
और उक्त आगत्तुक 'वर्ण' धर्तमान जन्म की सत्‌ या अस॒त्‌ क्रिया से होता है। इस 
प्रकार आपामर भसिद्ध सामाजिक जाति क। अथे जन्म समझना चाहिए सामान्य 
नही । पूर्व जन्म की सिद्धि प्रथम प्रकरण में की जा चुकी है। 


असत्‌ उत्तर-वाक्य अर्थ में जो महपि गौतम ने जाति” झब्द को परिभाषित 
किया है वह भी जत्ममूछक ही है) क्योंकि उक्त असत्‌ उत्तरवाक्य से पूर्वेबादी 
द्वारा कथित वियय में आपत्ति को उद्मावनात्मक सूब्दि की जाती है। सूष्टि शब्द 
एवं जन्म शब्द पर्थायवाची है। बोच में इस प्रकार इतना विचार उपस्थित करने 
का तात्पय॑ यह है कि प्रस्तुत सामान्य पदार्थ का स्वरूप पाठक ठीक से पहचान सके । 
दही विभिन्न अर्थों में प्रयुकत जाति शब्द के स्थान-स्थान में कथित होने के कारण 
उसका स्वरूप कुछ ओर ही न समझ बैठे । 


आचार्य शंकर ने सामान्य पदायें को अनेक वार आकृति शब्द से कहा है। यद्यपि 
'आकृति' शब्द से प्रमुखतया किसी मी अवयवी द्रव्य के अवयवों का गठन कहा जाता 
है, किन्तु उक्त आचाये ने आकृति दब्द से उसे भही कहा है। क्योंकि वे आकृति शर्म्द 
से कही जाने वाली वस्तु को व्यावहारिक नित्य मानते हैं । संस्थान अर्थात्‌ अवर्सवी 
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का ग्रठन रित्य नही हो सकता। सम्मय है आचाय॑ ने “आकृति” शब्द की यौगियता की 
ओर दुकूपात करके सामास्य को आकृति बहा है। आकृति, आकारण अर्थात्‌ सम्बोघन, 
फलत, कथन जिससे हो, अर्यात्‌ यत्रयुवत हो बह है आकृति । इस व्यारया के आधार 
पर सामान्य की अनायास आश्ृति कहा जा सकता है। क्योंकि इस व्याग्या के अनु- 
सार प्रवृत्ति-निमित्त अर्थात्‌ जिसके कारण कोई प६ अर्थ को समझाने ये लिए प्रवृत्त 
होता है, बह अर्थगत स्वामाविक धर्म ही “आकृति” कहलाने का अधिकारी होत। है। 
गायों में गोत्य होने के कारण ही गौ, गाय आदि पद उसे समझाने के लिए प्रवृत्त होते 
हैं । अतः उस प्रवृत्ति-निमित्त गोत्व को उपत व्याय्या के अनुसार अनायारा “आकृति” 
कहा जायगा । इस प्रकार अन्यत्र भी समझना चाहिए । 
सामान्याभास 
कुछ धर्म ऐसे भी हैं जो सामान्य नामक पदार्थ न होते हुए भी भाषातत सामान्य 
जैसे प्रतीत हं।ने हैं । उदाहरण के लिए आकाशत्य को छिया जा सकता है। विवे- 
घक दुष्टि से उसे सामान्य मानना कठिन है। किसी को सामान्य होने के लिए उसका 
अनेक आश्रयों मे दण्डायमान होकर रहना नितास्त आवश्यक है। किन्तु आकाशत्व 
वैसा नही है। उसका आश्रय भाकाश एक ही है, अत. वह अनेया आश्रयों में रहने वाछा 
नही है । सुतरा आकाझत्व को सामान्‍य नही कहा जा सकता । इसी प्रकार कारत्व, 
दिक्‍त्व, ईश्वरत्व, तद्घवितित्य आदि को भी सामान्य नही माना जा सकता । अपने 
अनेक आश्रयों को एक रूप से समझाने के लिए ही सामान्य की मान्यता होती है। उबत 
आकाशत्व, कालत्व आदि के आश्रय ही जब अनेक नही है तववे किन्हे एक रूप से 
समझाने के कारण सामान्य बन पायेंगे। अतः ऐसे धर्मों को सामान्य न कहकर 
“सामान्यामास” हो कहना होगा । 
इसी प्रकार सामान्य के लक्षण से आक्रान्व समनियत अनेक धर्मो के अत्दर किसी 
एक को ही सामान्य माना जा सकता है। अतः अन्य तत्समनियत को भी सामास्यामास 
समझना चाहिए। समनियत का अर्थ हीता है समान आश्रयों मे आश्रित । उदाहरण 
के लिए घटत्व, कलश्त्व, कम्बुग्रीवादिमत्व आदि को लिया जा सकता है। इनके 
अन्दर किसी एक को ही सामान्य समझना चाहिए, अन्य स्षमी को सामान्यामास सम- 
झना चाहिए । क्योंकि आश्रयों को एक रूप से समझ,ना-स्वरूप प्रयोजन जब कि एक 
किसी के ही सामान्य मानने से सम्पन्न हो जाता है तो अन्य को फिर सामान्यर्वरूप 
अतिरिक्‍त क्‍यों माना जाय ? 
यहाँ प्रश्त मह उपस्थित हो सकता है कि नियामक के अमाव में किसे सामान्य 
रस और किसे सामान्यामास, यह निर्णय करना कठिन होगा । सुतरां सब को 
९ 
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सामान्य मानना अनिवार्य हो जायगा इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि आग 
बाचक शब्द के प्रयोगाधिक्य के आधार पर यह निर्णय करना सहज हो जायगा । जे 
घड़े को समझाने के लिए “घट”, “घड़ा” इन दब्बों का प्रयोग अधिक होता हो व 
घटत्व को सामान्य और अन्य को सामान्यामास मानना चाहिए और जहाँ कर 
शब्द का अधिकतर प्रथोग होता हो वहाँ “कलशत्व” को सामान्य और अत्य' 
सामान्यामास मानना चाहिए । हर 

ऐसी परिस्थिति में यहाँ एक प्रश्न यह उपस्थित हो सकता है कि तब यहाँ पूर्व 
प्रदर्शित स/मान्‍्य के स्वरूप नि्॑चन में कुछ सुधार करना आवश्यक होगा। पर्धौकि- 
“नित्य होरे हुए समवाय वामक सम्बन्ध से अवेकआश्रयों में रहतेवाओे की प्रामात 
कहा गया है ।इसके अनुसार तो प्रकृत स।मान्यामास मी सामान्य कहछाने का अधिका' 
ही जाता है। इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि कही कुछ सुधार कर लेगा कठि 
बात नही है । यह अनायास' कहा जा सकता है कि "जो नित्य एवं समवाय सम्बन्ध | 
अनेकाश्रित होता हुआ किमी सामान्य का समनियत ने हो वह कहछायेगा सामान्य । 
घटत्व यदि सामान्य रूप से पहले निश्चित हो गया रहेगा तो कलशत्व उसका सर 
नियत अर्थात्‌ समान आश्रय में रहनेवाला ही हो जायगा, “संमर्नियत” न होने वाल 
नहीं हो सकेगा । अतः पश्चात्‌ उपस्थित कलशत्व सामान्य नदी हो सकेंगा। 7 
कोई आपत्ति नही रह परयेगी । ५ 

बस्तुत. यह विचार यहाँ पर घटत्व और कलशत्व को समनियत किन्‍्दु दी घः 
भआनकर किया गया है | यदि शब्द मात्र का मेद मानकर दोनों में तत्वतः अमेद मा" 
लिया जाय तो एक की सामान्यामासता का प्रश्न ही नही उपस्यित होता । प्राच्य पदार्ष 
शास्त्रियों ने “तुल्यत््व” को सामाल्‍्यता का बाधक बतलाया है,जिससे प्रतीत होता ह् 
कि वे इस तरह के समनियत धर्मों को भिन्न मानते हैं। उसकी रक्षा के लिए ही यह 
यह विचार करना पड़ा है ॥ 

किसी के सामान्य होने के लिए यह भी आवश्यक है कि वह किसी अन्य के साय 
एकन कही रहता हुआ उस अन्य के अमाव के साथ किसी स्थान में ने रहे । दैसा 
“ म॑ होने पर बेहू साम/नन्‍्य न होकर सामान्यामास हो जायगा। उदाहरण के लिए मूततल 
और मूर्तेत्व इन दो धर्मों को छिया जा सकता है। इन दोनों के अन्दर कोई भी सामी* व 
“नदी होता । क्योंकि ये दोनों ही पृथिद्री, जछ,तेज और वयू इन चारो आश्वों में 
एकत्र रहते हैं और आकाश में मूर्तत्थ के अमाव के साथ भूतत्व रहता है तथा मर्न मं 
मूत्तत्व के अमाव के सीय मूर्तेत्व रह जाता है।पूथिदी, जल, तेज, वायू और आकाश 
“पांच मूत कहलाते है तथा पू्िवी; जल, तेज, वायु और मन ये कहकाते हैं मूर्त गई 
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चाततप्रथम प्रकरण में वतायो जा चुकी है। अत. भूतत्व और मूर्तत्व ये सामान्य नही 
सामान्यामास होते है । इसी प्रकार कृतकत्व और अनेत्यत्व को मी सामास्यामास 
समझना चाहिए । क्योंकि कृतकृत्व है उत्पन्नत्व और अनित्यत्व होता है विनाशित्व । 
अनादि प्रागमाव में बिनाशित्व रहता है किन्तु कृतकत्व नही रहता, क्योंकि अनांदि 
होने के कारण उसको उत्पत्ति नही होती और सादि अनन्त प्रध्वंसामावमें कृतकत्व 
सो रहता है किन्तु अनन्त होने के कारण विनाजित्व उसमे नही रहता ६किन्तु घट-पट 
आदि में कृतकत्व और अनित्यत्व दोनों ही रहते है। अत मूतत्व और मूर्तत्व के समान' 
इन्हे भी सामान्यामास समझना चाहिए । इसो प्रकार अन्यत्र भी समझना चाहिए । 
किन्तु यहाँ एक वात ध्यान रखने की यह है कि जहाँ ऐसी परिरियति होगी वहाँ 
'यदि उक्त प्रकार के दो धर्मों के अन्दर किप्ती एक की सामान्यता का स्थापक कोई 
अमाण मिलेगा तो एक सामान्य होगा और अपर सामान्याभास। और जहाँ दोनों 
समान रहेंगे बहाँ दोनों ही सामान्याभास हों जायेंगे । उदाहरण के लिए पृथिवीत्व 
और शरीरत्व को लिया जा सकता है। यहाँ भी उक्त परिस्थिति होती है। क्योंकि 
पृयिवीत्व के विना शरीरत्व तैजस सूर्य-झ्रीर में भी रहता है, और शरीरत्व के बिना 
प्‌थिवीत्व घट आदि में, मानव-शरीर भे शरीरत्व और पृथिवीत्व दोनों रहते है । 
'परन्तु पृथित्रीत्व सामान्यामास नही सामान्य ही माना जाता है। क्योंकि समस्त 
पाथिवं वस्तुओं में गन्ध गुग की उत्पत्ति के लिए अनुगत पृथिवीत्व सामान्य के सहारे ही 
विभिन्न अम्ंख्य पाथिव वस्तुओं को अनुगत रूप से उत्पादक कहा जा सकता है। अतः 
शरीरत्व ही केवल सामान्यामास होगा। जहाँ दोनों स।मान्यामास हो जाते है उसका 
'उदाहरण ऊपर दिया जा चुका है| ऐसी परिस्थिति मे ही प्राच्य पदार्थ शास्त्रियों ने 
साकव॑ को सामान्‍्यता का बाधक माना है। सांकर्थ को परिमापा उन्होंने यही की है 
कि दो धर्मों का परस्पर को प्राय. छोडकर और की मिलकर भी रहना साक्ये 
है। भूतत्व और मूतंत्व में यहू व.त वतलायी जा चुकी है। 
कुछ लोग साकर्थ को सामान्‍्यता का वाघक नहीं मानते, अर्थात्‌ 
उक्त परिस्थिति में भी वे छोग दोनों धर्मों को सामान्य हो मानते है, साकय॑ 
दोष को जाति होने में वाधक नही मानते है। परन्तु यह वात उचित नहीं है। 
क्योकि प्रत्येक जाति का यह स्वमाव पाया जाता है कि वह किसी व्याप्य-व्यापक 
परम्परा के अन्दर आवद्ध होती है । वह व्याप्य-ब्यापक की परम्परा या श्जछा का 
उल्लधन नही करती है। उदाहरण के लिए किसी मो सामान्य को लिया जा सकता 
है। जैसे सर्वश्रयम सामान्य सत्ता पदार्थत्व को व्याप्य और द्रव्यत्व, गुणत्व एवं कर्मेत्व 
इन तीनों की व्यापक होती है। उक्त द्रव्यत्व, गुणत्व और कमंत्व “सत्ता” के व्याप्य 
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एवं पूथिवीत्व, रूपत्व, उत्क्षेपणत्व आदि अपने-अपने व्याप्यों के व्यापक होते हैं। परन्तु 
उक्त भूतत्व एवं मूर्तत्व सामान्य के स्वमाव को रक्षा नही कर पाते, किसी व्याप्य- 
व्यापक की परम्परा के अन्दर अपने को आवद नहीं रखना चाहते । विद्यद रूप से 
इसे यों समझना चाहिए,यथा--मूतत्व और मूर्तत्व को पदार्यत्व कासाक्षात्‌ व्याप्य 
और “सत्ता” का व्यापक नही माना जा सकता । अर्थात्‌ पदार्थ त्व और सत्ता इन दोनों 
के बीच उन्हें स्थान नहीं दिया जा सकता। क्योंकि सत्ता केवल पूथिवी, जल, तेज, चायु, 
आकाश या मन इनमें ही नहीं रहवी । वह नौ द्रव्य, चौबोस गृण और पाँच कर्मों 
में रहती है, जिसका विशेष परिचय आगे दिया जायगा । ऐसी परिस्थिति में सत्ता 
मूतत्व या मूर्देत्व की व्याप्य नहीं वन सकेगी। अतः सत्ता हो पदार्थ त्व की साक्षात्‌ व्याप्य 
बन जायगी। सुतरां मूतत्व और मूर्तत्व को सत्ता के नीचे अर्थात्‌ उसकी व्याप्य कोदि 
में अपना स्थान खोजना होगा परन्तु वह मी नहीं मिल सकेगा। क्योंकि द्वव्यत्व, गुणत्व 
आदि भी अपने से ऊपर अर्थात्‌ व्यापक कोटि में उन्हें नहीं रहने देंगे। क्योंकि द्वव्यत्व 
नौ द्रव्यों में रहने के कारण पाँच-पाँच मात्र सें रहने वाले उनसे अधिक स्थान में रहने 
से व्यापक बन बैठेगा । अतः उन्हें द्रव्यत्व के नीचे अपना स्थान ढूँढ़ना पड़ेगा | अर्थात्‌ 
उसके साक्षात्‌ व्याप्य वनकर रहना चाहेंगे वे दोनों, परन्तु यह भी नहीं ही सकेगा, 
क्योंकि तब मूतत्व और मूर्तेत्व इन दोनों में ही व्यापक बनने के लिए प्रतिद्वन्द्रिता 
उपस्थित हो जायगी जिसका निपटारा कमी होने का नहीं । व्याप्य केसारे आश्रय 
'नियमत: व्यापक के आश्रयों में अन्तर्मुक्त हुआ करते हैं । परन्तु यहाँ यह बात नहीं 
होती । आकाश में मूर्तत्व न होने के कारण भूतत्व के सारे जाश्य मूर्तत्व के आश्रयों 
में अन्तर्मुक्त नहीं हो पाते | और मन में मूतत्व नही होने के कारण मूर्तत्व के सारे 
आश्रय भूतत्व के आश्रयों में अन्तर्मुक्त नहीं हो पाते । गृणत्व और कर्मत्व की व्याप्य- 
व्यापक परम्परा में इनको कमी स्थान मिल ही नही सकता । क्योंकि जो दो कही 
कमी एक जगह रहते ही नहीं उन दोनों में व्याप्य-ब्यापक-माव की कमी सम्मावता 
ही नहीं रह जाती । पूथिवी आदि पञ्च मृत या पच्च मूर्त गुणी होते है गुण नही, 
सुतरां गुणत्व और भूतत्व या मूतेत्व सर्वथा असमानाधिकरण अर्थात्‌ अत्यन्त विदद्ध 
हो जादे हैं, जिससे व्याप्य-ब्यापक माव की आशा नही की जा सकती है। 
उक्त प्रक/र से मूतत्व और मूततत्व में प्रतिद्वन्द्विता न निपटने के कारण पूथिवीत्व, 
जलत्व भादि द्रव्यत्व के साक्षात्‌ व्याप्य हो जाते हैं ।सुतरां मूतत्व और मूर्दत्व को 
किसी व्याप्य-व्यापक परम्परा में स्थान नही मिलता है। इस प्रकार सामान्य के स्वमाव 
का उल्लंघन करने के कारण वे दोनों सामान्य नही कहे जा सकते अतः उन्हें सामा- 
स्पामास ही कहना होगा ) यदि यह कहा जाय कि जैसे एक दब्यत्व के पुथिवीत्व, 
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जलत्व आदि अनेक साक्षात्‌ व्याप्य माने जाते है, तद्बत्‌ मूतत्व और मूर्तत्व को एक 
द्रव्यत्व के स्वतंत्र दो व्याप्य क्यों न मान लिया जाय ? परस्पर में व्याप्य-ब्यापक भाव 
न होने पर भो एक के प्रति स्वतंत्र दो व्याप्य मानने मे तो कोई वाघा नहीं प्राप्त हो 
सकती । कितु यह जी इसलिए नदी कहा जा सकता कि एक + प्रति स्वतत्र रूप से व्याप्य 
होने वाले दो नियमतः: असमानाधिकरण होते है, किसी एक जगह मिलकर रहने 
बाल नहीं होते । भूतत्व और मूतेत्व मे यह वात नही है। एक में कौन कहे पृथिवी, 
जल, तैज और वायु इन चार अधिकरणों में दोनों ही मिलकर रहते है, अत. वे किसी 
भी व्याप्य-ब्यापक को परम्परा के अन्दर नही आ पाते । सुतरा स्वमावातिक्रमण के 
कारण उन्हें स।मास्य-बाहुय होना ही पड़ता है। जो जिस वर्ग के स्वभाव का उल्लघन 
क्रता है वह कमी उस वर्ग के अन्दर नहीं रहता यह विज्ञानसिद्ध बात है। अत. 
भूतत्व और मूर्तेत्व को सामान्यामास ही मानना होगा । इसी प्रकार अन्यत्र समझना 
आाहिएु । इसो प्रकार सामान्यत्व को भी सामान्यामास समझना चाहिए, क्योकि 
सामान्यत्व को सामान्य मानने का अर्थ है सामान्य पर सामान्य मानना। परन्तु 
ऐसा होने पर अनवस्था चल पड़ेगी। प्रथम सामान्य में माने जाने वाछे नवीन सामान्य 
"पर भी फिर तुल्यपृकत्या तीसरा सामान्य मानव होगा और उसी प्रकार उस पर 
फिर चौथा, इस प्रकार जाति की संख्या की सीमा न रहेगी । संख्या की अप्तीमता सह्य 
नहीं । क्योंकि परार्ध से आगे कोई संख्या नहीं होती। अत. यह मानना ही होगा कि 
सामान्य पर कोई अलग सामान्य नहीं रहता। ऐसी परिस्थिति में यह सुतरा प्राप्त 
हो जाता है कि सामान्यत्व सामान्य नहीं किन्तु सामान्यामास है। 
सामान्य के समान विशेषत्व मी सामान्‍य नही हो सकता, बहू भी सामास्यामास 
ही होगा। क्योंकि विशेषत्व को सामान्य मानने पर विश्वेव विशेष ही नही रह सकता, 
क्योंकि विश्वेष स्वतः व्यावृत्त अर्थात्‌ अन्य से मिन्न रूप से ज्ञात होता है। स्वतः ब्यावत्त 
चही होगा जो कि किसी सामान्य का आश्रय नही होगा | यह बात पहले कही जा 
चुको है कि सामान्य स्वतंत्र हुआ करते है, आश्रय के अबीन नही। आश्रयों को ही 
उनके अथीन होना पड़ता है, अतः अपने आश्रय के ऊपर उनका पूरा आधिपत्य हो 
जाता है। अतः वे अपने अस्तित्व-पयुवत आश्रय को अन्य से भिन्न होने एवं ज्ञात 
होने देते है । सुतरा सामान्य रूप से स्वीक्तेब्य विश्ेपत्व अपने आश्रय विशेष को स्वयं 
,आवृत्त अर्यात्‌ औरों से भिन्नतया ज्ञात नही होने दे सकता। विश्येष और उसको 
स्वतो-व्यावृत्ति आदि का विश्वद विचार आगे किया जायगा । इस प्रकार विशेपत्व 
को सामान्य मानने पर विशेय विशेष ही नही रह सकता। फिर उसका आश्रयण कर 
रहूनेवाला विशेषत्व भी विशेयत्व कैसे कहला सकेगा; सामान्य होना तो दूर रहा 
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अठ: विशेष की स्वहूप-हानि की आशंका से विशेषत्व को सामान्य नहीं मारना जा 
सकेता | सुतरां वह सामास्यामास ही होगा । 

किसी के सामान्य होने के लिए यह भी आवश्यक हैकि वह समवाय सम्बन्ध से 
अपने आश्रय में रहता हो। इसीलिए “समव/यत्व” सामान्य नहीं होता । क्योंकि सम- 
बाय में समवायत्व समवाय नामक सम्बन्ध से रहता है यह मही कहा जा सकता । 
ऐँसा मानने पर एक समवाय पर दूसरा समवाय मानना होगा और उस पर मी सम- 
वायत्व साभान्य को रखने के लिए तीसरे समयवाय की अपेक्षा होगी। इसी प्रकार सम- 
थायों की भी सख्या असीम हो जायगी। अतः समवायत्व भी सामान्यामास ही है 
ऐसा मानना होगा । 

अब प्रइन यह उपस्थित हो सकता है किये सामान्यामास यदि सामान्य नही है तो 
इन्हें अलग स्वतंत्र पदार्य मानना होगा। फिर सात ही पदार्थ कैसे माने जा सकते हैं. ? 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि जैसे सादृश्य स्वतंत्र कोई पदार्थ नही माना 
जात है, तत्तत्‌ स्थलों में द्रव्य गुण आदि स्वीकृत पदार्थों में ही सादृइ्य का अस्तर्मावः 
ही जाता है, जैसा कि प्रथम प्रकरण में बतछाया जा चुका है। तद्गत्‌ सामान्या- 
भारसों को भी अनियत भाव से ययासम्मव द्रव्य-युण आदि स्वीकृत पदार्थों में अन्त- 
भुंकत समझना चाहिए। अतः पदार्थो के विभाजन में कोई गडबड़ी नही उपस्थित हगी। 
उदाहरण के लिए उक्त सामान्याभासों को लिया जा सकता है । जँैसे---आका- _ 
दत्व आकाश में रहने वाली एकत्व मंख्या-स्वरूप हो जायगा, अतः वह गुण के अन्दर 
चला जायगा। भूतत्व आत्मा में नही रहने ब,छा बिश्येष गुण हो जायगा। मूर्तरव भी 
अपक्ृष्ठ परिमाण स्वरूप होवे के कारण गुण में ही अन्तर्भुक्त हो जायगा, अतिरिबत 
पदार्य नही होगा । इसी प्रकार अन्यत्र भी समझना चाहिए । 

कुर्वेद्रूपत्व सामान्य नहीं « 

अब प्रइन यह उपस्थित हो सकता है कि सामान्य चामक अतिखिवंत पृदार्थ 
भानने पर घटत्व आदि के समान “कुर्वद्पत्व” को भी सामान्य मानना होगा । क्योंकि 
किसी भी कार्य की उत्पत्ति के अव्यवहित पूर्व क्षण में रहने वाले सारे उत्पादक होंगे 
+क्वेदरूप” और उन काये की उत्पत्ति करते हुए असंख्य कारणों को अनुगत रूप से 
समझने और व्यवहार करने के लिए सवका अनुगमक कुर्वद्रपत्व-स्वरूप सामान्य 
मानना ही होगा । 

इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि पदार्थधास्त्रियों के यहाँ क्षणमंग अप्रामा- . 
एथिक है। अतः अंकुर के प्रति बीजत्वेन बीज, कपड़े के प्रति तन्तुत्वेन तन्तु, घड़े के प्रति 
कृपालत्वेन कपल हो कारण होले हैं, अतः कूवेद्रूपत्व नाम की कोई बरतु ही भहीं 
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भानी जा सउती। फिर उसके सामान्य होने की भका ही कैसे की जा सदी है। दूसरी 





बात यह कि जो छोग बार्य-कारण भाव बनाने के लिए कुबृद्रपत्व मानना चाहते 
उनसे यद्‌ पूछा जाय कि असमान-कालिक अमगय बिभिन्न कार्यो के प्रति कारण ह।ने 
बाले अमंरय असमान कालिक वगरणों में बह कुरव॑ दृघपत्व माला जायगा या नहीं ? यदि 
बहा जाय हाँ, तो वह झुर्वदृपत्य ही क्षणमग सिद्धान्त की बलिवेदी बन जायगा। क्योकि 
असमान-काहिक अ्षमंग्य कारणों में रहने के झछाग्ण बह अने कफारूस्थायी हे। जायगा । 
यदि यह बहा जाय कि सभी कारणों में रहनेबाल्ा एक कोई झुबव॑दूपत्य नही होता 
किन्तु अलग-अलग कारण व्यवित में अलग-अलग कुव॑द्रपत्व होते हूँ, तो उसे फिर 
सामान्य मानने व प्रइन हो नदी उठता | वयोकि जो स्थय क्षननु गत हो।गा बह विशेष 
रूप बन जायगा, बह दूसरे का अनुगमभ कैसे कर सकेगा २? सुतरा वुर्बद्रपत्य; को 
अनुगत ज्ञान या वावयप्रयोग-स्थरूप व्यवहार के रिए सामान्यस्दरूप वे लोग नही कह 
सकसे जो उसे मानने बाग असफल प्रयत्व करने हैं । 
सामान्य को नित्यता ] 
यह बात पहले बतलायी गयी है कि सामान्य नित्य होता हुआ अनेक आश्रयो मे 
समयवाय नामक सम्बन्ध से रहने बाल्य होता है। इस बविवय में प्रश्न यह उपस्थित 
किया जा सझता है कि आश्रय के नप्ट होने पर घह कंसे रह सकता है ? क्‍या घड़े, 
कपड़े आदि के नप्ट हो जाने पर भी उनमे रूप रस आदि रहते है ? यदि मही तो रुप 
रस आदि के ही समान घटरव और पटत्य आदि सामान्य को मी अनित्य ही मानना 
होगा। फिर गवोक्त बात कैसे संगत कही जा रूफती है ? इसका उत्तर यह समझना 
चाहिए कि यदि यह बात थोडी देर के लिए मान भो छो जाय कि रूप-रस के समान 
आश्रय के बिना घटत्व-पटत्व आदि सामान्य नही रह सकते, फिर भी ऊ*हें अनित्य नही 
बनाया जा सकता क्योंकि एक ०श्रय के मरने पर मो विद्यमान अम॑ख्य आश्रयों में 
वे अनायास रह सकते हैँ। एक घड़े के मप्द होने पर भी अन्य अनेक घड़े पड़े रहने 
ही है । यदि यह कहा जाय कि प्ररूय कार में तो कोई घडा नही रहता फिर किसके 
सहारे घटत्व रह पायेगा ? इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि एक ब्रह्माष्ड फे नप्द 
होरे पर भी अन्य ब्रह्माण्ड रहते है। अतः वहाँ विद्यमान घडे का आश्रयण कर घटरव 
अनायास उसमे रह सकता है। वस्तुत, व्यापक बस्तु आश्रय के बिना भी रहती 
है, जैसे आकाश । सुतरा तद्त्‌ सामान्य भी प्रत्यकाल मे रहता है। यदि एक एक 
आश्रय के मरने पर घटत्व आदि सामान्य मरने छंगे तो उसे सामान्य ही नही कहा 
जा सकता और उसे मानने का कोई प्रयोजन ही नदी रह जाता। अत' सामान्य को 
नित्य मानना चाहिए । है 
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कुछ आधवुनिकों क। इस सम्बन्ध में वक्तव्य यह है कि उत्त रोतर हवीने वाले वूतन' 
वैज्ञानिक आविध्कार को ओर दृष्टिपत करने पर यह मानना ही होगा कि सामान्य 
बनेत्य होता है। जहाँ पहले भो वैसे पदार्थ हैं और पीछे ,मी होते है वहाँ तो यह 
क4 चित्‌ कह। ज। सकता है कि सामान्य पहले से था किन्तु जहाँ आज से पहले वे नूतन 
आविष्कृत अश्यमूत बस्तुएँ थी हो नहीं वहाँ यह कैसे कहा जा सकता है कि उनमें 
रहीवाल। प्तामान्य पहले मो था। उदाहरण के लिए इस युग के नव आविष्कार रेल, 
चापुयान, राकेट, विजलो, उपग्रह आदि कों लिया जा सकता है। ये सब वस्तुएं पहले 
बिल्कुल नही थी सुतरा वायुयानत्व, घूमयानत्व, विद्युरव आदि सामान्यों को नित्य कमी 
नही माना ज। सकत/। ज्ञान एवं व्यवहार के अतुगमक अर्थात्‌ एकरूपता के सम्पादक 
होगे के क/रण उन्हे घटत्व आदि को तरह सामान्य तो मानना ही होगा । वे जब 
नित्य नही हो सकेंगे तो उन्हें अनित्य सामात्य ही मानव होगा। इसके उत्तर दो हैं । 
एक यह कि जो छोग सामान्य नामक पदार्थ मानने वाले हैं उनका कयन यह है कि , 
कोई भी आविध्कार अति नूतन, अत्यन्त विजातोय नहीं हुआ करता है । इसके कारण 
दो हैं; एक यह किइस अति प्राचीन अनादि संत्तार में ऐसी वस्तु, जिसे अति नवीन 
अपूर्व कहा जाता है, कमी नहीं हुई यह निर्गेंय करन( ज(त्मवम्चना है। तमी तो कुछ 
रूपी भूत-बैच्यानिक यहाँ तक कहने लगे है कि अ।ज से दो लाख वर्ष पूर्व--अस्तरिक्ष 
में छोड़े गये मानवानमित उपप्रह अब भी अ।काश में चक्कर मार रहे हैं। और एक 
ने तो अमो-भमी यहाँ तक कहा है कि अश्तरिक्ष स्थित छोक/त्तरीय मानव इस धरती 


पर उतरे थे और अपने उतरने को स्मृति में उन्होंपे टैरेस क्षेत्र में विशार प्रस्तरमंच 
बचाया था। इसी प्रकार यह भो निर्गय करना कठिन है कि वर्तमान काल में भी 


अन्त ब्रह्म/ण्डों के अन्दर क॒ढ़ीं भो ऐपो वस्तु नही है। मनुष्य को अपने ज्ञान की परिधि 
को ध्यान में रखते हुए ही कोई दाव। करना चाहिए ) यह हो सकता है कि कोई वस्तु 
कमो कीं न पायो जातो हो। किन्तु इतने से सामान्‍य पदार्ये को सत्ता अवेबा नित्यता 
में कोई बाबा नदी आ पाती, क्योंकि उसमें कालिक औरदैशिक दो प्रकार को व्यापकता 
मानी जातो है। दुसरा उत्तर यह है-आविव्कृत वस्तु अधिकतर किसी न किसी दृष्डान्त 
से आश्रतोकृत अवश्य हो जाती है। उदाहरण के लिए पूर्वपक्ष की ओर से उदाहरण 
रूप में प्रदर्शित वस्तुओं को भो अनायास उपस्थित किया जा सकता है। यदि थोड़ी 
देर के लिए यह मान भी लिया जाय कि वयुयान आज से पहले कमी न था, फिर 
भी यह मानना ही होगा कि विविव प्रकार के यान अर्यात्‌ एक स्थान से अन्य स्थान 
पर जाते के सावन थे, ऐैसो परिस्थिति में “यानत्व” सामान्य मानता ही होगा । उसे 
ही बाय्‌ से विश्वेषित कर आज “वायुयानत्व सामान्य कहा जायगा। इस प्रकार आका- 
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औय विद्युत्‌ प्राचोन होने के कारण “वियुत्त” सामान्य मानना ही होगा। दपी 
"प्रकार सत्र समझना चाहिए। कहने बय साराघ यह है कि प्राच्य पदार्थशारती 
आरम्मवादी होने पर मो सजातीयारम्मवादों थे, अति विजातीयारम्मयादी नहीं। 
अतः उन्हें उक्त आक्षेप का मागी नही बनाया जा सकता । 
सामास्य के सम्बन्ध मे कुछ छोग यह सोचते है कि कोर्ड मी वस्तु पहले पहल तमने 
के रूप में एक हो वनतो है। जब तक किसी वस्तु की समस्या प्रचुर मही होती तव 
तक उक्त प्रकार के अनुगम के लिए सामान्य की ओक्षा नही होती है, अत. तब तक 
सामान्य की कल्पना भी नही होती है। जब उस नमूने के आबार पर वहुत सी वस्तुएं 
बनायी जाती है तब उन रादुश वस्तुओं को एक रूप से समझने एबं समझाने के छिए 
सामान्य की कल्पना होती है । सुतरा सामान्य को नित्य नही कहा जा सकता । परन्तु 
चात्त ऐमो नही है, वथोंकि अमी ऊपर यह बतलाया गया है किः प्राज्य पदार्थ शास्त्री 
सजातोयारम्मवादी है। अत. उनके यहाँ यह परिस्थिति ही नही प्राप्त होतो। दूसरी 
बात यहां यह ध्यान देने की है कि “पीछे सामान्य की कल्पना होती है” इस कथन 
का अर्थ क्या है? क्‍या कल्पना का अर्य॑ यह है कि ज्ञान मात्र होता है, सामान्य का वहाँ 
चस्तुत्व नही ? तो यह इसलिए उचित नही होगा कि पदार्थशास्त्री निविषयक ज्ञान 
ही मानते । झ्रान्ति भी अन्यत्र प्रसिद्ध वस्तु की ही कही अस्यत्र दोषवश होती है । 
अत; कल्पना का अर्य “ज्ञान” न करके “उत्पत्ति” करना होगः । परन्तु यह भी 
नहीं बन सकेगा । क्योंकि उत्पत्ति कमी अकारण नदी होती । यदि सामान्य कौ उत्तत्ति 
समावी जायगी तो उसके लिए कारण सोजना ही पड़ेगा । यदि उसके आश्रय के वियपों 
को ही कारण माना जायगा तो वह सामान्य अपने आश्रयों से अलग नही हो सकेगा। 
जैसे “घटत्व” घटस्वरूप ही हो जायगा। परन्तु यह भी नही माना जा सकता। क्योंकि 
आश्रयों के अनुगम के लिए ही सामान्य माना जाता है। विभिन्न आश्रयों से उर्न्ह 
आधशरयों का अनुगम कैस हो पायेगा ? सुतरा सामान्य को घर्मरूप मानना होगा और झोई 
कारण न होने के कारण उसे निप्य मी मानना होगा। विभिन्न घट आदि आश्रयों की 
वात अलग रहे, मदि घटत्व आदि सामान्य को अनित्य माना जाय तो किसो भी घट को 
एक घट समझना या कहना कठिन हो जायगा। क्योंकि वायु, जल आदि के अभिषात 
से परमाणु-क्रिया को अनिवार्यता के कारण ज््यणुक-नाश आदि के क्रम से वीच-बीच 
में घड़े का नाश मानना ही होगा। सुतरां किस की एकता और स्थामिता को लेकर 
घडो को स्थायी रूप से प्रत्यभिज्ञात अर्ात्‌ “यह बढ़ी घड़ा है” इस प्रकार से ज्ञान 
का वियय किया जा सकेगा ? अत. सामान्य को नित्य मानना ही होगा । सामान्य को 
इसलिए भो नित्य मानना होगा कि व्यापक वस्तु कभी अनित्य नही होती । आकाश, 
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काल, दिकू और आत्मा ये इसके ज्वन्त उदाहरण हैं । यदि कहा जाय कि आकाझ' 
आदि द्रव्य है सामान्य तो दब्य नहीं, तो इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि स्वामा- 
विक सम्बन्ध नित्यता और व्यापकता का है, आश्रेय कोई भी हो इससे क्या ? घूम 
और अग्नि इन दोनों में व्याप्य-व्यापक भाव सम्बन्ध होने के कारण घूम से कहीं भी 
अग्नि का अभुमान किया जा सकता है, किया जाता ही है। उसी प्रकार प्रकृत में भी 
व्योपकृता से कही भी नित्यता का अनुमान किया जा सकता है। जब और जगह ऐसा 
किया जा सकता है तो सामास्य का ही क्या अपराध है कि बहाँ व्यापकता के सहारे 
नित्यता का अनुमान न हो सके ) 
सामान्य का व्यापन 
गोत्व, घटत्व आदि प्रत्येक सामान्य काछूत: एवं देशतः उभयया व्यापक होते हैं + 
काछत व्यापक का अर्य यह है कि कोई भी काल उनके विना नहीं होता। भूत, भविष्यत्त्‌ 
और वर्तमान तीनों ही काछ, या यों कहा जाय कि प्रत्येक क्षण कालिक सम्बन्ध से 
सामान्य का आश्रय होता है।इस प्रकार कोछत्व और गोत्व आदि सामान्यों के बीच 
“अविनाभाव” होता है अर्यात्‌ किसी भी सामान्य के विना काल्‍त्व नही रह सकता। 
जो काल होगा उसे सामान्य का वहन करना ही होगा । सामान्य का सम्बन्ध प्रत्येक 
खण्ड काल से भी होगा ही । देशत: व्यापक होने का अर्य यह है कि प्रत्येक गोत्व आदि 
स्पमान्य पूर्व-पश्चिम आदि दर्सों दिशाओं में अतएवं सभी दिकू-विमाजक' देशिक मूर्ते 
चस्तुओ में रहता है। अभिश्नाय यह है कि कोई भी ऐसा दिक्‌-खण्ड एवं उसमे अवस्थित 
वस्तु नहीं होगी जहाँ गोत्व आदि सामास्य न होंगे । 
सामान्य को कालतं: व्यापक इसलिए मानना पड़ता है कि उसे आथ्यादवीर स्वत: 
सिद्ध वस्तु बतलाया जा चुका है। कमी-कमी उत्पन्न होते वाले--गौ, घठ आदि ही 
उसके सम्बन्ध से “गौ”, “घटे” आदि कहलाते के अधिकारी बनते हैं। ऐसी परि- 
स्थिति में यदि सामान्य को कालतः व्यापक न माना जाय अर्थात्‌ सभी कालों में रहने 
बाला न माना जाय तो एक के पीछे एक उर्तान्न होने वाले घड़ों को किसका आश्रय 
होने के कारण घट रूप से समझा या कहा जा सकेगा। अतः घटत्त आदि सामान्यों 
को समी समय रहनेबालय माना जाता है। जब भी घट की उत्पत्ति होगी तमो घटत्व' 
से उस उत्पन्न वस्तु का सम्बन्ध हो जायगा, जिससे वह अपने अस्तित्व काल में वरावर 
घट रूप से समझी जायगी और कही जायग्ी । इसी प्रकार सामान्य की देझ्षत: व्यापक 
भी मानमा पडता है, अन्यथा विभिन्न दिशाओं में उत्पन्न समी घड़े कैसे घट रूप से समझे 
जायेगे एवं व्यवहृत हो पायेंगे । घटत्व आदि को सब दिद्याओं में अवरिथित मास 
लेने पर जिधर भी घड़ा उत्पन्न होगा उघर ही धटत्व उपस्थित रहने के कारण 
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उस सामान्य से अनायास सम्बद्ध हो जायेगा और सभी जगह के धड़े घडे समझे 
जायेंगे एवं घट शब्द या उसके पर्यायवाचक दब्दों से कहे जायेंगे । 
इस पर प्रश्न यह उपस्थित हो सकता है कि यदि इस प्रकार सामान्य को व्यापक 
माना जायगा तो वस्तुपरिच्छेद अर्थात्‌ वस्तुओं का पारस्परिक मेद लुप्त हो। जायगा। 
क्योंकि गोत्व व्यापक होने के कारण सर्वत्र रहेगा, सुतरा घट-पट आदि मे भी गर्व 
सामान्य रह जायगा। इसी प्रकार घटत्व सामान्य गाय-पट आदि समी मे रह जायगा। 
फिर किसे गाय कहा जाय और किसे नहीं इसका कोई ठिकाना नही रहेगा। सुतरा 
सारा जागतिक व्यवहार अस्त-व्यस्त हो जायगा। इसके उत्तर के दो प्रकार है--एक 
यह कि कालिक सम्बन्ध से किसी वस्तु को काल मे ही रवा जा सकता है अन्य में नदी । 
इसी प्रकार दैशिक सम्बन्ध से उसे दिक्‌ भें रवा जा सकता है अन्य में नही । घट-पट आदि 
विभिन्न द्रव्य कार या दिक्‌ नही किन्तु सीमित व्यावहारिक रूप रखने के कारण वे 
“काछोपाधि” होते है।अतः कालिक या देशिक सम्बन्ध से सब में सब सामान्य नहीं 
रहेगे किन्तु काल और दिक्‌ में ही रहेगे। काल और दिक्‌ द्रव्य का परिचय प्रथम 
प्रकरण में दिया जा चुका है। सामान्य की व्यापकता का अर्य उसका सभी काछों 
में रहना एवं समी दिशाओं में रहना हो है; समी वस्तुओं मे रहना यह नहीं । अतः 
गोत्व सामान्य घट-पट आदि में या घंठत्व-पटत्व आदि सामान्य गाय, महिप आदि मे 
न जायेंगे। 
दुसुणा उत्तर यह है कि सूर्य-चद्ध की किरणें जँसे सव जगह पड़ती है किन्तु प्रति- 
बिम्ब जल, दर्पण आदि स्वच्छ वस्तु मे ही पड़ते है। उसी प्रक,र गोत्व-घंटत्व अ.दि 
स्वतः व्यापक रूप से सर्वत्र रहते है सही परन्तु उनके, समवाय न,मक विशेष सम्बन्ध 
सर्वत्र भही होता। गोत्क का समवाय सम्वन्ध गाय मे ही एवं घटत्व का बहू सम्बन्ध घर्दो 
में ही होता है। उस रूम्वन्ध के ही सहारे ज्ञान या वाक्य-प्रयोगात्मक व्यवहार हुआ 
करता है। अतः समी सब नहीं समझे या कहे जाते है । सारकथा यह है सामान्य सम- 
बाय सम्बन्ध से व्यापक नही होता, अत. उक्त प्रकार की आपत्ति नही की जा सकती । 
सामान्य के आश्रय 
सामान्यामास के विचार के समय यह बात बतलायी जा चुकी है कि साप्रान्य 
पर भो सामान्य मानने पर सामान्यों की संख्या अध्षीम हो जायगी। विशेपों मे सामान्य 
मानने पर स्वतोब्यावृत्त न हो सकते केकारणविशेष विद्येय ही न रहने पायेगा । 
समवायर्व को सामान्य मानने पर समबाय को अव्यवस्थित परम्परा चल पढेंगी, 
अनवस्था हो जायगी । अभावत्व सामान्य इसलिए नही हो सकता कि बह समवाय 
नामक सम्बन्ध से कही नही रहता। ऐसी परिस्थिति मे सात पदार्थों के अन्दर सामान्य, 
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विश्येप, समवाय और अमाव इन चारों के छूट जाने के कारण केवल द्रव्य, गण और 
कर्म ये तीन रह जाते हैं। अतः इन तीनों को ही कित्ती प्रकार के सामान्य का आश्रय 
समझना चाहिए । घट-पट-मठ आदि द्वव्यों में सता,द्वव्यत्य, पृथिवीत्व, घरत्व, पटत्व, 
मठत्व आदि सामान्य रहते हूँ। अत: द्व्यों को सामान्य व। आश्रय मानना पड़ता है। 
रूप-रस-गन्ध आदि गुणों में सत्ता, गृणत्व, रूपत्व, रसत्व, गन्वत्व,आदि, सामान्य 
रहते हैं, अतः गुणों को मो सामान्य का आशय मानना होता है। उत्ेपण-अपक्षेपण 
आदि क्रिप्राओं में सत्ता, कर्मत्व, उत्लेपगत्व, अपलेपणत्व आदि सामान्य रहते है। 
अतः कर्मों को भी सामान्य का आश्रय समझना चाहिए । 
सामान्य का विभाजन 
सामान्य पंदार्य को पदार्थशास्त्रियों ने तीन भागों में विमकत किया है । यथा 
(१) पर सामान्य, (२)अपरसामान्यज्ञया (३) परापरसामान्य। परसामान्य वह 
कहडाता है जो कि अन्य समो सामान्यों को अपेक्षा से अधिक आश्रयों में रहनेवाला 
हो। अपर सामान्य वह कहूछ/तहहै जो कि अन्य समी सामान्यों की अपेक्षा से अत्प आश्रय 
में ही रहते वछा हो ।तीसरा परापर सामान्य वह कहलाता है जो कि अपेक्षाकहुत 
किती सामान्य से अधिक आश्रयों में रहता हुआ किसी सामान्य से अपेक्षाकृत अल्प 
स्थान में मो रहता हो । सत्ता या सत्त्व नामक सामान्य 'पर सामान्य होता है । 
क्योकि इसमे आविक अधश्रयों मे रहवेव/छा सामान्य और कोई नही होता । द्रव्यत्व 
भी एक सामास्य है परन्तु वह पृथिवी, जल, तेज, वायु आदि वर्णित नौ द्रव्यों 
में ही रहता है गुण और कर्मों में नही । गुणत्व भी एक प्रकार का सामान्य है, किन्तु 
वह रूप रस आदि अथम वर्णित २३ गुणों में ही रहता है. द्रव्य और कर्मों में 
नहीं । कमेत्व भो एक सामान्य अवश्यहै कित्तु बह उत्पकेप॑ग-अपक्षेपण आदि पाँच 
कनों में ही रहताहै, द्रव्प या गुय में नहीं। कितु सत्ता या सत्व नमक सामान्य नौ 
द्रव्प, तेईव गुण और पाँच करे इन सभमो में रहता है! पृथित्रीत्व, रूपत्व, उत्केपयत्व 
आदि सामान्य तो क्रमशः द्रव्यत्व, गुणत्व और कर्मेत्व से भी अल्प स्थान में रहते 
है ।ऐसी परिस्थिति मे यह स्पष्ट है कि सत्ता अन्य सभी सामान्यों से अधिक आश्रय में 
“रहतेवाली है । अत. उक्त परिमाया के अनुसार सत्ता को 'पर सामान्य मानना ही 
होगा । घटत्व, पटत्व आदि सामान्य 'अपर सामान्य! होते हैं, क्योंकि ये समी सत्ता, 
द्रव्पत्व, पुथिवोएव जैसे अपनी परम्परा के सामास्यों से अल्प आश्रयों में रहवे हैं ।घटत्व 
सामान्य केवल घटों में रहता है किन्तु पृथिवीत्व बट-पट आदि समी पाथिव द्॒व्यों 
में रहता है । इस प्रकार पृथिवीत्व ही घठत्व से अधिक स्यातों में रहनेवाला 
सिद्ध होता है। अत. पृथ्वो, जछ आदि समी द्रव्यों में रहनेवाले द्रव्यत्व सामान्य और 
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द्रब्य-गुण-कर्म समी में रहने के करण उससे मो अधिक स्थानों में रहने वाली सत्ता 
सुतरा घटत्व से अधिक आश्रयों में रहने वालो होती है। अत. यह बान सुस्पप्ट है कि 
घटत्व सभी सामान्यों से अह्प स्थान में रहता है, अत चहू अपर सामान्य होता 
है। इगी प्रकार पदत्व-मदत्व बादि को भी समसना चाहिए । 
यहाँ एक प्रश्न झिसी के मन में यह उपस्थित हो। सकता है कि घटत्व कैसे सब से 
कम स्थानों में रहने बाझ़ा सामान्य है ?े क्योंकि नी पटत्व, पीत घटत्थ आदि से तो 
घटत्व अधिक स्थान में रहने वाठा होता है। इगी प्रकार पटत्व, मठत्व आदि के बारे 
में भी कहा जा सकता है। इसपा उत्तर यहू समझना चाहिए कि पर होने के छिए किसी 
सामान्य से अधिक स्थान में रहनेवाला होना केक्षित है । नील घटत्व सामान्य 
पदार्थ नही किस्तु वह एक प्रकार का सामान्यामास हैं। वर्ोधिः विसी के सामान्य होने 
के लिए यह नितान्त आवश्यक है कि वह असण्ड घर्म हो। नौछ घटत्व असण्ड धर्म 
नही है। नीछ घटत्व का अर्थ होता है नीढ-झूप-समानाधिकरण घटत्व अर्थात्‌ मील- 
रूप के अधिकरण भें रहनेबाला पटरव। ऐसी परिस्थिति भे नीढ घटत्व को असण्ड 
नहीं कहा जा सकता है, किन्तु समान आश्रय में केन्द्रित होने के वागरण नील रूप-सम्वद्ध 
घंटरव मानना होगा । अतः वह असण्ड धर्म नही कहला सकता. अतः सामान्य 
भी नही कहा जा सकता । सुतरा धटत्व को किसी भी सामान्‍य से अधिक आश्रयों में 
'रहनेवाढा सामान्य नही कहा जा सकता। इसी प्रकार पटरव-मठत्व आदि के विचार 
स्थल में भी समझना चाहिए । 
जब सत्त्व सामान्य पर सामान्य! हुआ और घटत्व-पटत्व आदि सामान्य 'अपर 
सामान्य हुए, तो बीच में होने वाले द्रव्यत्व और पृथिवीत्व 'परापर सामान्य होंगे यह 
सुर्पप्ट है। वर्योंकि पट-मठ आदि रूप पृथिवी में भी रहने व(छा पुथिवीत्व घटत्व से 
अधिक स्थानों में रहने के कारण पर सामान्य हो जायगा और उवत सत्ता तथा द्रव्यत्व 
की अपेक्षा अत्प स्थानों में रहने के कारण उन दोनों से अपर हो जायंगा ! सुत्रां 
पृथिवीत्व पर और अपर दोनों होने के कारण परापर सामान्य होगा | इसो प्रकार 
द्रष्यवव मी इस तृतीय श्रेणी का ही सामान्य होगा । क्योंकि वह सभी द्वब्य, सभी गुण 
व समी कर्मो में रहदेवाली सत्ता से अपर होगा और बटत्व, पृथिवीत्व आदि से अधिक 
आश्रयों में रहने के कारण पर सामान्य भी होगा। इसी प्रकार रुत्ता, गुणत्व, रूपत्व 
और सीलत्व इस परम्परा में गुणत्व और रूपत्व को तथा सत्ता; कर्मत्व, उत्क्षेपणत्व 
की परम्परा में कमृत्व को परापर सामान्य समझना चाहिए । 
सामान्य-विमाजन के सम्बन्ध में इस प्रकार विचार करने पर निष्कर्ष यह निक* 
लता है कि इस सामान्य पदार्थ की पर, परापर, अपर घारा त्रिपथगा के समान तीन 
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रूपों में मुख्यतवा बहती है। यथा सत्ता,द्रव्यत्व,पृथिवीत्व, वटत्व आदि रूप एक; 
सत्ता,गुगत्व, रूपत्व, नीलत्व आदि स्वरूप दूसरी ओर सत्ता, कर्म त्व, उत्के पणत्व भादि 
स्वहप तीसदी घारा । 
कुछ लोग यहाँ यह प्रश्न उठा सकते हैं कि जब अधिक और अल्प आशथयों में रहने 
के आधार पर हो पर सामान्य और अपर सामान्य होने की परिभाषा बनायी गयी है 
तब गुणत्व मी घटत्व की अपेक्षा से पर सामान्य और घटत्व भी गुणत्व की अपेक्षा 
से अपर सामान्य क्यों नही होगा ? और यदि होगा, तो की गयी सामान्य-त्रिघारा 
को कल्पना संगत नहीं कही जा सकती । घटत्व की अपेक्षा से गुणतव इसलिए अधिक 
स्थानों में रहेगा कि घंटरव स्व घटों में ही रहेगा और गुणत्व सभी घटों के गुणों में 
और घट से अतिरिक्त पट-मठ आदि अश्षख्य द्वव्यों के अस्षरय गुणों में मी रहता है । 
दोनों की आश्रयगत संख्या में महान ततारतम्य होने के कारण गुणत्व को अधिक 
आश्रयों में रहनेवाला और घटत्व को उससे अल्प आश्षयों में रहने वाला मानना ही 
होगा । इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि यह परापर-माव की कल्पना केवल 
आश्रय के बहुत्व और अल्पत्व के ही ऊपर आधारितनदी है। किन्तु अपर सामान्य, 
के आश्रयों को पर सामास्य के आश्रयों का अन्त-पातो होना निवान्त अपेक्षित है। जैसे' 
सामन्त राजा का राज्य-क्षेत्रफछ चंक्रवर्तती सम्राद्‌ के राज्य-क्षेत्रफल के अन्तगेत ही 
होता है, अत, चक्रवर्ती सम्राद्‌ “पर/ अर्थात्‌ श्रेष्ठ राजा कहल/ता और सामन्‍्त राजा 
अपर भर्थात्‌ चक्रवर्ती राजा की अपेक्षा से अश्रेष्ठ सजा केहलाता है, उसी प्रकार 
यहाँ भी समझना चाहिए । दो राजाओं का राज्यक्षेत्रफल न्यूनाधिक होने पर भी 
यदि दोनों परस्पर निरपेक्ष स्वतंत्र होते हैं तो, वे दोनों मैत्री या अमैत्री के सूंचरं 
में हो आबद्ध हो सकते है, परापर भाव के सूत्र मे अर्थात्‌ श्रेप्ठा और अश्रेष्ठता के / 
सूत्र में आवद्ध नही होते, उप्ती प्रकार गुणत्व और घटत्व आदि में परापर माव की 
कल्पना नही को जा सकती । 
प्राच्य वदार्थशास्यियों ने कही कही “पर” को सामान्य और “अपर को विशेष 
आब्द से पुकारा है। अत. इस सामन्य-विशेष माव को अवान्तर सामान्य-विशेष माव 
समझना चाहिए | इस तरह सामान्य पदार्थ को किर (१) सामान्य, (२) विशेष, 
(३) सामान्यविशेष इन तीन भागों में विमकत समझना चाहिए। परापर नामक 
तृतीय प्रकार का ही नाम “सामीस्यविद्येष/ ऐसा समझना चाहिए।.. 
सत्ता 
द्रव्य, गुण और कर्म ये तीनों पदार्थ जिस प्रकार विश्ञ से लेकर अति साधारण 
अज्व जब तक के लिए सत्‌ रूप से प्रतीत होते हुए व्यवहार में अर्यात्‌ उपयोग में आते 
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ऊँ, सामान्य-विशेष आदि उद्ी प्रकार ज्ञात होकर सव के लिए उपयोग में नही आते 
है। अतः द्रव्य, गुण और कर्म ये तीनों पदार्थ “सत्‌” झब्द से कहे जाते है । तत्तत्‌ 
ड्यबित के रूप में उकत द्रब्य, गुण और कर्मो के अनख्य होने पर भी “सत्‌” रूप से उन्हें 
“एक अर्थात्‌ समान समझा जाता है। अत. अनख्य घट-पट आदि के अनुगमक घटत्व 
'पठस्व आदि सामान्य के समान अत्स्य द्रव्य, गुण, कर्म स्वरूप सत्‌ को अनुगत करने 
वाला अर्थात्‌ “ये समी सत्‌ हैं” इस प्रकार ज्ञान और वाक्य प्रयोग का सम्पादक सत्त्व 
या सत्ता रूप सामान्य माना जाना सर्वेथा स्वाभाविक है। इसी सत्ता जाति का 
औश्रय होने के कारण कोई भी द्रव्य या गुण किवा कर्म सत्‌ रूप से अर्यात्‌ साधारण 
जन की दृष्टि में अथे-क्रिया-समर्थ भावरूप से प्रतीत होता है और तत्रयुवत्त वह 
“सत्‌” शब्द से व्यवहृत भी होता है । 
कुछ छोग यहां यह प्रश्न उपस्थित कर सकते है कि “सत्‌” का अर्थ होता है 
विद्यमान अर्थात्‌ वर्तमानकाल-सम्बन्धी | अत. काल-सम्वन्ध को ही सत्ता मानना 
चाहिए । काल-सम्वन्ध से अतिरिक्त सत्ता नामक सामान्य क्यों मानना चाहिए ? 
इसी से वर्तमान द्रव्य, गुण या कर्म आकाशपुष्प, बन्ध्यापुत्र आदि के समान अलीक 
नही है यह सूचना भी हो ही जाती है। क्योंकि उक्त आकाश-कुसुम आदि किसी काल 
में होते नही अत: कालसम्बन्ध-स्वरूप सत्ता उनमे कमी नहीं हो सकती । 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि यदि काल-सम्बन्ध अथवा वर्तमान काछ- 
सम्बन्ध को ही सत्ता माना जाय, उसे स्वतंत्र एक सामान्य नही माना जाय तो द्रव्य, 
गुण और कर्म के समान कालसम्बन्धस्वह्षप सत्ता सामान्य, विशेष और समवाय इन 
सतोबों मे मी रहेगी। ऐसी परिस्थिति में फिर केवल द्रव्य, गुण और कर्म ही सत्‌ नही 
कहला सकेंगे, सामान्य आदि भी सत्‌ कहलाने छगेंगे! क्योंकि काल-सम्वन्ध रूप से 
मन्तव्य सत्ता तो उनमें मी रहेगी ही। यदि यह कहा जाय कि जो छोग प्रत्यक्ष-दृष्ट 
"द्रव्य, गुण और कर्म इन तोनों से अतिरिवत भाव पदार्थ भानते नही, वे यह आपत्ति 
कर ही नही सकते, क्योंकि वे सामान्य आदि पदार्थ मानते ही नहीं जिनमे सत्ता 
की आपत्ति का उन्हें मय होया। और जो लोग सामान्य, विशेष आदि परवर्ती पदार्थ 
मानते है उन्हे उनको सत्‌ मानना ही चाहिए, और उनमे स्वीकत्तंव्य सत्ता का भी अस्तित्व 
मानना ही चाहिए। अत. काऊू-सम्वन्ध को हो सत्ता मानना उचित है। तो यह कथन 
इसलिए उचित नही होगा कि पूर्वेप्रदशित सामान्य पदार्थ की उपयोगिता के रहते 
उसे न मानता उचित नही होगा । सामान्य आदि के स्वीकार पक्ष मे उनमें 'सत्ता' का 
भो भानना इसलिए उचित न होगा कि आपामर साधारण जनता अर्य-क्रियासमर्थे 
आर्यात्‌ किचित्कर धर्मी रूप से ज्ञात होते वाली वस्तु को ही “सत्‌” शब्द से कहती 
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और गगगतों है। सामान्य आदि अर्थ-क्रिपासमर्य होते हुए भी धर्मो रूप से शात्र होगे 
यार नी हैं जिससे उनमें सत्ता की आपत्ति या स्वीकृति औकिस्य प्राप्त कर सऊे। 
इगीडिए अपैकिया-सामर्च्य को अर्वाति मुफछ करने को धमता सात्र को सत्ता नहीं 
फद्ा जा सकता। मर्योंकि इसके आधार पर सामान्य, दिशेष आदि मी रुतू बहसाने 
फे अधिकारी हो जाते हैं। किन्तु उसित यहू इसलिए नदी कि ये पर्मी रूप से प्रतीत होते 
बारे नहीं होते अर्य-क्रियासारूय्य फो इसलिए भी रुत्ता नहीं कहा जा समता फि घह 
अगसण्य ने होने के कारण सामान्य ही फहलाने की अधिकारी नहीं हो पाती फिए 
रूता रूप सामान्य यह हो पाय्रेगी यह प्रश्न तो अति दूर चला जाता है। 

महपि मणाद ने इस सता फो अनेक स्थान में “माव” शब्द से कहा है इससे 
इतना तो अयश्य इंगित मिलता है कि किसी के मी सत्‌ होने के लिए अरथ-फ्रियासमर्थ 
होना आवश्यक है। गयोंकि “भाव” शब्द व्याकरण की परिभाषा में क्रियावाचक है । 
परन्तु उसका ययाश्रुत अर्य नहीं रखा जा सकता, क्योंकि उत्सेपण आदि क्रिया सबः 
द्रव्यों में भी नहीं होती, गुण कर्मों में तो यह होती ही मही। भतः उसका भी अमिप्राय 
यही समझना होगा कि “सत्‌” होने के छिए किचित्कर होना अपेक्षित है । किचित्कर 
फा भी अर्य किचित्कर जातीय समझना होगा । अन्यथा परमाणु और द्वभणुक गतः 
अणुरवस्थरूप पारिमाण्डल्य सत्‌ नही कहलायवेंगा। उसमें किसी भी कार्य के प्रति कार- 
जता नही रहती, यह बात प्रथम प्रकरण में बतछायी जा चुकी है। अतः उसे 
किचित्कर नहीं कहा जा सकता। स्वतः किचित्कर न होने पर भी अन्य द्रव्य, गुण, 
कर्म आदि किचित्करों में रहनेवाला सत्ता नामक सामान्य उसमें रहता है। अतः 
किचित्कर-जातीयता अर्थात्‌ किसो भी किचित्कर का सजातीय होना उसके लिए 
भी अक्षुण्य रह जाता है। अतः वह मी सत््‌ कहछाने का अधिकारी हो जाता है। 
इससे भी यह सुस्पष्ठ हो जाता है कि सत्ता नाम का एक सामान्य अवदय मन्तव्य है। 

कुछ लोगों का कहना यह है कि मावत्व का ही अपर नाभ सत्ता है । महपिः 
क्रमाद ने जो सत्ता को “माद” शब्द से कहा है उससे भी यही चयोतित होता है। 
परन्तु यह बात उचित नही सिद्ध हो सकती, क्योकि तब द्वव्य, गुण और कर्म के 
समान सामान्य, विशेष और समवाय भी भाद पदार्थ होते के कारण मुख्य रूप से 
स॒त्‌ कहलाने लगेंगे । ऐसा होने में प्रबल बाघा यह है कि सामान्य द्रव्य, गुण और 
कर्म मात्र में ही रहता है। यह बात पहले बतलायो जा चुकी है । हाँ, इसके विपरीत 
यह कहा जा सकता है कि मावत्व सत्ता नामक सामान्य से अतिरिक्त और कुछ 
भही है । अभिप्राय यह है कि मुख्य रूप से या गौण रूप से सत्ता सामान्य के आश्रय 
चनवे वाले को माव कहा जा सकता है। समवाय नामक सम्बन्ध से सत्ता के आश्रय 
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द्रव्य, गुण और कर्म होते है अत. ये भी माव कहछाते है। साथ ही द्रव्य गृण एवं कर्म 
के अन्दर किसो में भो उस सत्ता के साथ रहने के कारण सामान्य, विशेष और 
समवाय भी गौण रूप से सत्ता का आश्रय हो जाने से भाव हो जाते है । 

गम्मीर भाव से इस सत्ता सामान्‍य के ऊपर ध्यान देने पर एक बात अबइ 
प्रतीत होती है कि महपि कगयाद से पहले भाव रूप में द्रव्य गुण और कम ये तीन ही 
प्राय छोगों के बुद्धिपव में आये थे महूपि ने आवश्यकता का अनुभव कर दस्तु- 
स्थिति को प्रकट किया कि सामान्य, विशेय और समझवाय भी भाव पदार्थ है। 

इस मत्ता सामान्य की यह बिश्ेयता है कि इसका प्रत्यक्ष समी इब्रियों से 
होता है। अन्य कोई ऐसा सामान्य नदी जिसका प्रन्यक्ष सभी इच्द्रियों से हं। ककता हैं। । 
सब इच्धियों से इसके प्रत्यक्ष हेने का कारण यह है कि यह द्वब्य, गुण जौर कर्म 
तोनो मे रहता है । अत द्वब्य को ग्राहक हो या गृथ के। ग्राहक , समी दरिद्रियों से द्रब्य 
और गुणों में रहने वाली दस सत्ता का प्रत्यक्ष हो जाता है । जिस इन्द्रिय से जो 
वस्तु प्रत्यक्ष की जाती हैँ उसमे रहने वाला सामान्य मी उससे प्रत्यक्ष हो जाया 
करता है।यह बात प्रथम प्रकरण मे बतरूयी जा चुझ्ली है। इसके प्रत्यक्ष में मयुबत- 
समवाय, सथुक्‍्त-समव्रेत-समवाय और समवेत-समवाय ये तीन प्रकार के सन्निकर्य 
बागम आते हैं। इन सन्निकर्यों का परिचय पहले दिया जा चुका है । 
द्रव्यत्व 

द्रव्यत्व भी एवे स्वतत्र सामान्य है । इसी के सहारे तत्तत्‌ व्यवित मेंद से असरय 
और पृथिवी आदि रूपसे नी साग्यक होने वाले द्रव्यों को अनुगत रूप से द्रव्य 
समझा एवं कहा जाता है । इस द्रब्यत्व सामान्य को। न मानकर असरय द्र॒ब्य व्यवितयों 
को एक रूप से समझना एवं समझाना असम्मव है। अत समी घट पट आदि एवं पृथिवी 
जल आदि द्रव्यों को अनुगत रूप से समसने एंव समझाने के लिए द्रब्यत्व सामान्य 
का स्वीकार आवश्यक है। उत्पत्तिमान्‌ द्रव्य, गुण और कर्म तीनों प्रकार के कार्यो के 
प्रति उपादान कारण अर्यात्‌ समवायि-कारण द्रव्य ही हुआ करता है । यह बात 
पहले बतलायी जा चुकी है। यह समवायिकारणता गुण और कर्मो में रहने 
घाली अनुपादानकारणता से भिन्न है। इसे समझने एवं समझाने के लिए मी द्रव्यत्व 
नामक सामान्य मानता आवश्यक है । क्योंकि एकत्र सगत होने वाले अनागन्तुक एव 
अनागन्तुक दो व्यक्तियों के अन्दर आगन्तुक का परिचय वहाँ रहने बाला आयस्तुक 
व्यवित ही दे सकता है, यह बात छोकसिद्ध है। तदनुसार द्रव्य में आगन्तुक समवायि- 
कारणता का परिचय अर्थात्‌ गुण और कर्म में रहने वाली असमवायिकारणता से 
भिन्न होने का परिचय उस समवायिकारणता के आश्रय द्रव्यों में स्वाभाविक रूप से 
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रही बाला द्रब्याप मामास्य ही दे सबता है अन्य कोई सही । गहने का सरठ अमि- 
प्राम महू कि समपायिगरणसा द्रश्यरव मे साथ द्रच्पों में रहती है बोर अगमवायि- 
गंधरणला गंध और कर्मों में हो रहने पे कारण द्रस्यत्य के साथ द्वव्यों में मही रहती 
कह । अत. समवाधिकारणतो और असमयामिकारणता दोनों को एक नहीं कहा जा 
साकता। भिम्त ही मानना होगा। एस प्रकार दोनों कारणताओं में होते बारे पारस्परिक 
भेद कोद्व्यत्य ही समग्माता है | दरब्यत्व के साथ रहनो कौर उसके साथ न रहना इन 
पिछला गताओं के आपार पर ही तो उतत दी कारणताएँ अछूग समझी जातो है। उपठ 
गशरघताओं के परिच्छेदर, अवच्छेदक, अत मेंद के शापक झूप में द्वब्यत्व सामान्य 
को मान्यता अनिवार्य होती है । कारणताओं का परिचय पहछे दिया जा चुका है। 
इसी प्रवा/र कग्रारणताओं के परिच्छेदार्य अर्थात्‌ भेद शानार्य अन्य सामान्य की मी 
मान्यता होती है । 
यहाँ किये गये इस विचार से अनेक छोयों के मनमें उठ सकते बाली यह आशंका 
जी अनायास दूर हो जायगो कि जब समवामिवारणता मी द्र॒व्यीं में ही रहती और 
द्रव्यत्व भो द्रव्यों में ही रहता है, तब द्वव्यत्थ को रामबायिकारणता ही ययों ने मान 
लिया जाय ? यह शंका अनायास दूर इसलिए हो जायगी कि द्रव्यत्व है द्व्यों का 
स्वामाविक घममं । यत. जब वार नदी भी उत्पन्न होते हैँ तब मी द्रव्य द्व्य ही रहते हैं, 
उनमें ट्रव्यत्व सामान्य विद्यमान ही रहता हूँ । उसमें कारणता कार्य की अपैक्षा करके 
घाल्पित अतएुव आगन्तुक होतो है । अतः इन दोनों को एक नहीं कहा जा सकता 
परिच्छेदक और परिच्छेय अर्यात्‌ भेद का ज्ञापक और ज्ञाप्यमेद का आधय इन 
दोतों को एक कैसे कहा जा सकता है ? चिह्न और चिह्ली कमी एक नहीं हो सकते । 
अतः उपादानकारणता स्वेद्वप समवायिकारणता का ज्ञापक द्वव्यत्व॑ सामान्य अवश्य 
मन्तव्य होगा ॥ 
द्रव्पत्व सामान्य उक्त सता नही कहा जा सकता । क्योंकि सत्ता गुण और कर्मों 

में भी रहती है तथा द्वव्यत्व गुण और कर्मों में नही रहता। द्वव्यत्व को पूथिवीत्व या 
जलत्व आदि स्वरूप भो नही माना जा सकता । क्योंकि पृथिवीत्व केवल पृथिवी में 
और जलूत्व केवल जल में रहता है, किन्तु यह द्रव्यत्व पृथिवी, जल, तेज आदि 
सभी द्व्यों में रहता हूँ । इस द्रव्यत्व को पृथिवीत्व जल आदि की समष्टि भी. 
नही कह सकते हैँ । क्योंकि तब एक घट या पट आदि को एवं एक पूथिवरी, एक 
जल आदि को द्रव्य कहना कठिन हो जायगा। साथ ही यह भी चड़ी कठिनता होगी 
कि पृथिवी आदि द्वव्यों के अन्दर आनेवाले आकाशत्व, कालत्वऔर दिक्त्व ये सामान्य 
पदार्थ नहीं हैं. और पृथिवीत्व, जलत्व ये सामान्य हैं । ऐसी परिस्थिति में एक ही 
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ड्ब्पत्व को, जिसे उक्त समप्ठ्यात्मक माना जायगा, विरुद्ध प्रकार का सामान्य एवं 
अप्तामान्य कैसे माना जा सकेगा ? अतः पृथिवी आदि नौ द्रव्यों में अनुगत एक 
सामान्य स्वरूप से द्रब्यत्व का स्वीकार आवश्यक है। यह उक्त सत्ता जाति का 
सक्षात्‌ अपर है और पुथिवीत्व, जलत्व, तेजस्त्व, वायुत्व, आत्मत्व और मनस्त्व 
इन छः सामान्यों का साक्षात्‌ पर है। पर और अपर की परिभाषा की जा चुकी 
है| अतः यह द्॒व्यत्व॑ परापर सामान्य नामक तृतीय धारा के अन्दर है । 
यों तो इस द्रव्यत्व सामान्य का आँख, त्वचा और मन तीन इन्द्रियों से सयुक्त 
समवाय सन्निकर्य द्वारा प्रत्यक्ष भी होता है; किन्तु यह सव द्वव्यों में विद्यमान-रूए 
से प्रत्यक्षत: ज्ञात नही हो पाता है | क्योंकि आकाश आदि अनेक द्रब्य अतीनििय 
होते है। अत. तद॒गत-रूप से इसका प्रत्यक्ष नदी हो पाता, अत. युवित के सहारे 
इसकी सिद्धि की जाती है । 
गुणत्व 
गुगत्व भी द्रव्यत्व के समान सत्ता की अपैक्षा से अपर और रूपत्व, रसत्व आदि 
को अपेक्षा से पर अतएव परापर सामान्य है। रूप रस आदि समी को एक गुण 
अब्द से इसीलिए कहा जा सकता है कि गुणत्व नामक सामान्य रूप रस आदि सभी 
पूर्ववर्णित गुणों में रहता है । बाचक शब्द, प्रयुक्त होकर उन्हें ही समझाने में समय 
होता हूँ. जिनमें उस वाचक शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त अर्थात्‌ शक्‍्यताबच्छेदक रहता 
है। सुतरां “गुण” शब्द रूप, रस आदि रूप से वर्गीकृत असंख्य गुणव्यक्तियों को तमी 
समझा सकेगा जब कि उस शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त अर्थात्‌ बाच्यता का नियामक 
होवेवाला गुणत्व सामान्य उन रूप रस आदि में माना जाय । अतः रूप रस' आदि में 
गुगज सामान्य का अस्तित्व मानना पड़ेगा । कहने का सरल अभिप्राय यह कि गुण 
धद को रूप-रस आदि का वाचक मानना आवश्यक है । प्रत्येक वाचक शब्द के लिए 
उसका वाच्याथ्थं और उसमें रहने वाली बाच्यता और उस आगन्तुक बाच्यता के साथ 
वाच्य अर्थों में स्वामाविक रूप से रहने वाछा वाच्यता का अवच्छेदक अर्थात्‌ नियामक 
होना आवश्यक है। ये सारी बातें गृण के प्रकरण में बतलायी जा चुकी है । ऐसी 
परिस्यिति में “गुण” पद के वाच्य रूप, रस आदि में वाच्यता और उसके साथ उन्हें 
रूप, रस आदि में रहने वाल गुणत्व-सामान्यस्वरूप उक्त बाच्यता के नियामक रूप 
से गृगत्व सामान्य मानना ही होगा । 
कुछ छोग द्रव्ययब की तरह गुगत्व सामान्य की भी सिद्धि कारणता के अवच्छेदक 
अर्थात्‌ नियामक, फछुतः व्यावर्तक रूप से बतछाते है । उनका कद्वना ण्ह्‌ है कि द्रव्य 
ओर कर्म इन दोनों से मिन्न सामान्यवान्‌ होने वाले रुप, रस आदि में रहने वाली कार- 
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णता का भो कोई निधामक होना अवश्य चाहिए । अन्यथा द्रव्य और कर्म में रहने 
बाली कारणता से गुणों मे रहनेवालो कारणता मिन्न नही बतलायी जा सर्केगो । गुणत्वः 
सामान्य मानने पर उसमे नियमित होने के कारण गुण में रहने बाली कारणता द्र्व्योँ 
या कर्मों मे नही जा सकेगी, अतः कारणताओं में ऐक्य की आपत्ति नही की जा 
सकती । ) 
परन्तु यह करन इसलिए उचित नहीं प्रतोत होता कि द्वव्यत्व सामान्य के सिद्धि 
स्थल से यहाँ महाउ्‌ अन्तर है। वह यह किदहाँ समो द्रव्य किमो न किसी के प्रति अन्त: 
विधाग गुग के समवाधिकारण अवश्य होते है। अतः उस सर्वंजव्य-साधारण 
समवाधिकारणता के निवामक रूप में सिद्ध होते वाछा द्वब्यत्ध सामान्य अनीयास सब" 
द्ब्पी मे रह जाता है। उसका वास्तविक स्वरूप उक्त युक्ति से निखचर आता है। किन्तू 
प्रकृत मे यह बात नही है। समवायिकारणता गुण में रहती नहीं। असमवाधिकारणता 
भो सब एुगों में नही रहती। ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न आदि आत्मा के विशेष गुण किमी के; 
प्रति असममवायिकारण नहीं होते, यह बतत' गुण-निरूषण में बतलगी जा चुकी है । 
निमित्तकारणता भो समे। गुणों में नहीं रहती । क्योंकि अधुस्थ जिसे अन्य शब्द मे 
पारिमाण्डल्य कहा जाता है, बह किसी प्रकार मी कारण नही होता । ऐसी परिस्थिति 
में यदि कारणता के अबच्छेदक अर्थात्‌ नियामक रूप में गुणत्व सामान्य मानो जायगाः 
तो बह एकरेशी हो जायगा, सभी गुणों में रहने वाछा नहीं हो सकेगा, जे। कि अनुगतः 
प्रत्यय एवं व्यवहार के लिए नितान्त अपेक्षित है। - 
यदि यह कहा जाय कि रूप, रस आदि जो गुण अरूमवायिका रण हो सकते है, तत्सब- 
जातीय समो गुण होते है । अतः तत्सजातीयता सब गुणो में रहेगी । उसके अबच्छेदकः 
अर्यात्‌ नियामक रूप में गुणत्व जाति की सिद्धि हो सकेगी । तो यह कथन भी सववंधा 
अप्तंगत होगा, क्योंकि जाति शब्द और सामान्य हव्द पर्याय है। सुतरा सभी ग्रुणों को” 
सजावीय अर्थात्‌ एकजातीय बनाने के लिए पहले सकछ गुण मात्र में रहने वाले 
किती एक सामान्य की आवश्यकता होगी, जिसके सहारे समी गु्ों को सजातीय 
बनाया जा सकेगा सत्ता सामान्य को इसलिए नियामक नही माना जा सकता कि 
चह गुण मात्र में रहने वाला नही। उसको उक्त रूप मे छेनें पर उसके सहारे द्रव्य, गुणः 
और कर्म समों सजातोय बन बैठे गे, जिसका परिणाम यह होगा कि सजातीथता के 
अवच्छेदक रूप में स्त्रीकृत सामा*य द्रव्य, गुण और कर्म सव को आक्रान्त कर छेगा, 
जिसकी जरूरत नही। वैसी तो सत्ता स्वयं है। रूपत्व आदि सकल गुणों में रहने वाले 
नहीं कि उनके अन्दर किसी को छेकेर सभी गुणों को सजातीय वनाया जा सके $ - 
युणत्व को लेकर समी गुथ सजातीय बन सकते हैं, परन्तु बह अमी तक रवय॑ अमिद्ध/ 
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“रहेगा। अत द्रब्यत्व के समान यगरणता के नियामक रूप में गुणत्व जाति की सिद्धि 
नही की जा सकती । 
रूप आदि मे यह गुणत्व प्रत्यक्षत भी सयुकत-समवेत समयाय सन्निकर्ष से ज्ञान 
होता है । 
कुमत्व 
उत्ललेपण आदि पुर प्रदर्शित कर्मो मे रहने बाला कर्मत्व सामान्य प्रसयक्ष प्रमाण 
से ही सिद्ध हो जाता है । व्योंकि उक्त उत्सलेपण आदि पाँच कर्मो के अन्दर कोई एक 
भी अतोन्द्रिय नही, अतः उनमे रहने वाला अनुगत कर्मत्व मी समुक्त-समवेत-समबाय 
सन्निकर्र से अनायास देखा जा सकता है। आँससे सयुकक्‍त हुई वृक्ष की झाया, उसमे 
समवाय सम्बन्ध से रहने के कारण समवेत हुआ कम्पनात्मक कर्म और उसमें सम- 
वाय होता है कर्मत्व सामान्य का। इस प्रकार आस से इस कर्मत्व सामान्य का सम्बन्ध 
निश्चित होने के कारण इसका प्रत्यक्ष अनायास हो जाता है। अत इस कर्मत्व सामान्य 
को सिद्ध करने के लिए युवित का अन्वेयण नही करना पड़ता । इसे माने बिना उक्त 
उत्क्लेपण आदि को अवुगत रूप से कर्म नही समझा एवं समझाया जा सकता । अतः 
युक्ति से भो इसकी पुष्टि होतो है। यह कर्मत्व भी सत्ता की अपेक्षा से अपर अर्थात्‌ 
अल्पस्थानाश्रित और उत्क्षेपपत्व आदि सामान्यों से पर अर्थातु अधिक स्थानों में 
आश्रित होने के कारण परापर नामक तृतीय सामान्य श्रेणी मे अन्तमुँवत होता है | 
सत्ता सामान्य से निकलने वाली सामान्‍्य-त्रिपयगा की तीसरी घारा में यह एक ही 
परापर सामान्य होता है, यह इसकी विश्वेषता है । वयोंकि सत्ता पर सामान्य ही होती 
है और उत्क्षेपणत्व-अपलेपणत्व आदि पाँच अपर सामान्य ही होते है । क्योंकि उन्तके 
अनन्तर और कोई उनके अन्दर किसी का भी व्याप्य सामान्य नही पाया जाता। 
अत. यह सामान्य घारा उस्क्षेपगत्व-अपक्षेपणत्व आदि में ही आकर विश्वान्त हो जाती 
है। सारकथा यह है कि कर्मत्व के व्याप्य उत्लेपणत्व आदि सामान्य का कोई व्याप्य 
सामान्य नही होता। अत' द्रव्यत्व और गुणत्द सामान्य की घाण से यह्‌ घारा छोटी 
होती है । जो रोग उत्ल्ेपण और अपक्षेपण आदि को भी गमन ही मानते है उनके 
'मत में तो यह घारा अपने उद्गम स्थरछू मे ही अबरुद्ध हो जाती है अर्थात्‌ कर्मत्व 
“में ही उसका विश्राम है। जाता है, अद, उसका व्याप्य अन्य कोई सामान्य नदी हो 
पाता। 
आक्षेप परिहार 
होनवान और महा।यान दोतों सम्प्रदायों के बौद्ध विद्वानों ने इस सामान्य पदार्थ 
स्को (१) 'समोक्षणिक है, (२)'समी स्वलक्षण अर्यात्‌ असम्पृक्त है', (३) 'समी दुख 
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हैं! भौर (४) 'समी शून्य अर्यात्‌ अस्नत्‌ हैं! इन निर्वाण-प्रयोजक भावनाओं का कवि 
चाघक देखकर इसके खण्डन पर खूब जोर छगाया है। उन छोगों का कहना है कि विवे- 
चके बुद्धि के सामने यह सामान्य पदार्य ठिक नहीं सकता । वे पूछते हैं कि आधय 
के पैदा होने पर सामान्य पदार्थ उनके साय कैसे जुट जाता है? यह नही कहा जा सकता' 
कि कही अन्यत्र सामान्य था और घर्मी के उत्पन्न होने पर वहाँ से उस पर्मी में चला 
आया। वयोंकि सामान्य मानने वाले भी क्रिया का होना द्रव्य में ही मानते है। अतः 
सामान्य में गमन किया वे नहीं मान सकते । इसी प्रकार घर्मी अर्थात्‌ आश्षय के नप्द 
हो जाने पर बह कहाँ रहेगा ? क्रिया रहित होने के कारण कहीं अन्यत्र भी तो नही जा 
सकता घ॒र्मी की उत्पत्ति के पूर्व और उसके नाश के पश्चात्‌ मी वह बहाँ ही रहता है 
यह नही कहा जा सकता। क्योंकि 'वहाँ का अर्य उसका अपना घर्मी उक्त दोनों कालों 
में रहता ही नहीं जिस पर वह सामान्य रहेगा। तज्जन्य अन्य वस्तु में वह सामान्य 
रहता है यह भी नही कहा जा सकता, क्योंकि तब वस्छु को नियम नहीं रह पायेगा । 
किसको क्‍या कहा जाय इसकी कोई व्यवस्था नहीं रह पायेगी । आश्रय के साथ: 
बह भी उत्पन्न होता है यह भी नहीं कहा जा सकता । क्‍योंकि तब बह प्रति ब्यकिति- 
पर्येबसायी हो जायगा, उसकी सामान्यता ही नप्ठ हो जायगी । युतरां ज्ञान और 
व्यवहार के अनुगमक रूप में उसका अस्तित्व नही माना जा सकता । यह भी एक बड़ीः 
कठिनता है कि अवयवी द्र॒व्यों के समान उसे सावयव माना जायगा, या नही ? यदि 
सावयव माना जायगा तो वह नित्य नहीं हो सकेगा, मिरिवयव मानने पर बाधा 
यह होगी कि प्रत्येक आश्रय में वह पूर्ण रूप से रहता-है ऐसा मानना होगा, और ऐसा 
मानदे पर फिर बह-प्रत्येक व्यवित-पर्यव्सायी हो जायगा, बहुसंख्यक हो जायगा,- 


सामान्य नहीं रह सकेगा । 
उदाहरण के द्वारा इसे इस प्रकार समझना चाहिए, यथा--घट के पैदा होते ही 
उसमें घटत्व सामान्य कैसे जुट जाता है ? यह नहीं कहा जा सकता कि घटत्व अन्यत्र' 
कहीं था और घट के उत्पन्न होते ही उस प्राचीन स्थान से चछकर वह घटत्व धद में” 
आ जाता है,क्योंकि चलन क्रिया किसी द्रव्य में ही हुआ करती है अतः घटत्व मे चलन 
नहीं हो सकता कि वह अन्य स्थान से छुड़ककर नवीन उत्पन्न घट में आ जायगा 
इसी प्रकार उस घड़े के नप्ट होते ही वह घटत्व सामान्य कहाँ और कैसे चला जायगा ? 
क्योंकि चलनात्मक क्रिया उसमें है नही। घड़े के उत्पन्न होने से पहले और नप्ट होने: 
के बाद भी घटत्व सामान्य वहीं रहता है, न कहीं से आता और न कही जाता है; यह 
भौ कंसे कहा जा सकता है ? क्‍योंकि कथित “वहाँ” का अरय॑ यदि उस घटत्व का आश्रय 
चघड़ा लिया जाय तो बह उत्पत्ति के पहले और विनाश के बाद रहेगा ही नहीं, कि 
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उसमें घटर्व पहले भी था और पीछे भी रहेगा ऐसा कहा जाय। उक्त “वहाँ” शब्द 
से जिस भूमाग आदि मे घंडा उत्पन्न हो रहा है उसे या उस मूमाग पर रहने बाले 
मठ आदि को लेकर, घट होने के पहले और विवाद के बाद भी उन निकटवर्त्ती मात्र 
वस्तुओं में घटत्व रहता है यह भी नही कहा जा सकता। क्योंकि कौन घट कहलायेगा 
ओर कौन नही यह निर्णय कठिन हो जायगा । घट के समान जब पठ-मठ में भी 
घटत्व रहेगा तब घड़ा ही क्यों घड़ा कहलायेगा ? इससे मारी अव्यवस्था हो पडेगी | 
सारा व्यवहार अस्त-व्यस्त सा हो पडेगा । कोई यदि प्रयोजनवश घडा छाने के लिए 
किसी से कहेगा तो वह श्रोता घडा न लाकर कपडा ले आयेगा, क्योंकि उसमें घटत्व 
रहने के कारण घट बहलाने का अधिकारी कपडा भी होगा। घड़े के साथ ही घटत्व 
सामात्य भी उत्पन्न होता है और उसके साथ ही विनप्ट मी हो जाता है-यह भी 
नही कहा जा सकता, क्योंकि तब प्रत्येक घट में अछग अलग घटत्व होगा। अत बह 
“विशेष” हो जायगा। सामान्य कैसे कहछायेगा ? अनेकों में अनुगत होने से ही तो 
बह सामान्य कहलाता है। फिर ऐसा घटत्व मानने का प्रयोजन ही कया रहेगा। यह 
भी एक जटिलता उपस्थित होती है कि वह घटत्व जिसे कि रूव घटों में रहने वाला 
कहा जाता है, घट-पद आदि अवयवी द्रव्यों के समान सावयव होगा या नही ? यदि 
दूरवर्ती विभिन्न देशस्थित घड़ों में रखने के लिए घटत्व को सावयब माना जाय तो 
बह अववी द्रव्यों के समान अनित्य, नश्वर हो जायगा और फिर भावी एवं भूत 
घड़ों का अनुगम नही करा पायेगा । घटत्व को निरवयव मानने में दिवकत यह है कि 
तब बह विभिन्न-देशस्थित घड़ों मे एक नही हो सकेगा, प्रत्येक घट-पर्य दसायी होगा । 
वह वहुसंख्यक होगा, फिर सामान्य कैसे हो पायेगा ? 
घटत्व के स्थान में पटत्व, मठत्व आदि प्रत्येक सामान्य को रखकर सब जगह 
इसो प्रकार आक्षेप अनायास किये जा सकते है, जिनसे सामान्य पदार्थ की मान्यता 
सका में पड़ जाती सी माचूम पड़ती है । 
इस प्रकार बौद्ध विद्वानों की अग्रसरता में चार्बाक, जन, साख्य, योग एवं अद्व॑त 
वेदास्त दर्शनों के विशेषज्ञों ने मी अपने-अपने तत्त्व-संख्या-सिद्धास्तरथ के मां में इस 
सामान्य पदार्थ को अटकते हुए रोडा देखकर बौद्ध विद्वानों के स्वर में अपना स्वर 
मिलाने में पश्चात्पद नहीं रहना चाहा है। 
परन्तु यहाँ जो इससे पूर्व विस्तृत रूप से इस सामान्य पदार्थ के सम्बन्ध में विवे- 
चन किया गया है उसे अच्छी तरह सामने रख छेने पर कोई भी आपत्ति टिक नहीं 
पाती । यथा--सामान्य को युवितियूवंक व्यापक मानने के कारण जाने-आने का प्रश्न 
नही उठता। इसे आकाश के समान नित्य और निरवयव मानने के कारण सावयव है 
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कि निरवयव यह प्रइन ही नहीं उठता। इसे व्यापक मानने पर भी स्वच्छ वस्तु में ही * 
प्रतिविम्ब-पात निधम के समान सामान्य का समवाय सम्बन्ध नियत भाव से ही रहता 
है सब वस्तुओं में नही रहता। अतः समी वस्तुओं की एकजातवीयता की भी आपत्ति 
नही की जा सकती । आश्रय की उत्पत्ति के पहले एवं उसके नाश के बाद सामान्य कहाँ 
रहता है एवं प्रढयकाल में बह कहाँ रहता है--इसका सरल उत्तर है कि काल 
एवं दिक्‌ में आश्रित होकर सामान्य सर्वेदा रहता है। वस्तुतः व्यापक वस्तु अनाधारित 
सी रहती है, जैसे आकाश, अत: आधारविपयक प्रश्न किया ही नही जा सकता। शकर 
मिश्र ने बौद्ध विद्वातों के उक्त आक्षेयों के परिहार के अवसर पर “सामान्य कहाँ 
रहता है ?” इस प्रइन का उत्तर दिया है कि “जहाँ वह प्रतोत होता है” ओर फिर 
“कहाँ प्रतीत होता है ?” इस प्रश्न के उत्तर में कहा है “जहाँ रहता है” । शंकर 
मिश्र जैसे विद्वात्‌ के लिए यह उत्तर उचित नही प्रतीत होता। यदि कोई किसी से 
पूछे कि “तुम किसके लड़के हो ? ” तो दूसरा यह उत्तर दे कि “जो मेरे पिता हैं उनका” 
और फिर उससे पूछा जाय कि “तुम्हारे पिता कौन हैं ?” और उत्तर मिले कि 
“जिनके हम छड़के हैं” तो यह उत्त रक्या उचित कहा जायगा ? इस प्रकार के उत्तर से 
कोई सम्य प्रष्या मौन घारण अवश्य कर लेगा परन्तु विवेचक इस उत्तर से सन्तुप्ट 
नही हो सकते । जल्पकया के अन्दर ऐसा उत्तर विजयश्रद भले ही हो जाय । 
यहाँ जिस ढंग से सामान्य का स्वरूप वर्गन किया गया है उस पर पूर्ण ध्यान देने « 
के बाद उक्त आश्ेप अंशत: भी नही रह जाते यह बात पहले भी कह दी गयी है। 


विशेष-निरूपणा 
स्वरूप और आवश्यकता 


प्रथम प्रकरण में प्रदर्शित पदार्थ बिमाजन के अनुसार पाँचबॉँ पदार्थ होता 
है विशेष । यों तो जगह जगह पर प्राच्य पदार्थ शास्त्रियों ने अपर सामान्य को भी विशेष 
शदद से कह। है, जैसे घटरव-पटत्व आदि को , परन्तु बह विशेष, सामान्य होते हुए विशेष 
होता है अर्थात्‌ पर सामान्य हो) हुए अपर सामान्य मी होता है। किन्‍्तु यहाँ उसकी 
चर्चा नही को जा रही है । यह सामान्य बिश्वेय होते हुए भी विशेष नही है, अति 
विशेष है । यह कमो अवेक में अर्थात्‌ एकाथिक में नहीं रहता, अतएवं यह सर्वेथा 
आर सर्वदा अपने आश्रय को अपने अनाश्य से, अर्थात्‌ अपना आश्रय न होनेवाले 
सेसर्वया विशेषित करता है, अर्थात्‌ मिन्न वतलाता है। कहने का साराश यह है कि यहाँ 
विशेय शब्द का अर्य॑ विशेयक अर्थात्‌ मेदक समझना चाहिए। इतना कह देने के बाद 
अब यह भी प्रश्न नही उठता कि यह विशेय पदार्थ क्यों माना जाय ? क्योंकि जहाँ 
एंकाधिक वस्तुओं में होनेवाले मेद को अर्यात्‌ अन्योस्यामाव को और कोई नही समझा 
'पाता और उसे समझना आवश्यक होता है तो वहां यही काम देता है। यही उस 
ज्ञातव्य रूप से अपेक्षित मेद को बतलूाता है । 

अब यहाँ प्रइन यह उपस्थित हो सकता है कि किसी मी वस्तु को किसी भी वस्तु 
से गुण, किग्रा, जाति और आश्रय इनको विभिन्नता से अनायास मिन्न समझा जाता है 
एवं समझा जा सकता है । ऐसी परिस्थिति में विशेयक अर्थात्‌ भेदक होने के नाते 
उक्त गुण, क्रिया, जाति आदि ही “विशेत्र” हो जाय॑ंगे। फिर अलग विशेष नामक 
पदार्थ कैसे माना जा सकता है? यया द्रव्य से गुण को भिन्न या गुण से द्वब्य को मित्र 
द्रव्यत्व, गुथतव जाति के सहारे अनायास समझा जा सकता है। क्योंकि द्रव्यस्व द्रव्य 
में ही रहता हूँ, गुण में नही और युगस्व गुण में ही रहता है. द्व्यों मे नही । इसी प्रकार 
घद और पट में, रूप और रस मे, उत्क्षेपण और अपक्षेपण में तया अन्यत्र सामान्य 
के सहारे वस्तुओं को अनायास परस्पर मिन्न समझा जा सकता है। एकजातीय दो 
चस्तुओं में होतेवाले पारस्परिक मेदों को जाति के सहारे न समझ सकने पर भी गुण 
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और क्रिया के सहारे अनायास अलग समझा जा सकता है | यथा नील घड़े से उजले 
घड़े को रंग के आधार पर अनायास भिन्न समझा जा सकता है।-क्रियादील वृक्षशासा 
को निष्क्रिय शाखा से क्रिया के आधार पर अनायास भिन्न समझा जा सकता है। जहाँ 
गुण, क्रिया और जाति के सहारे भेद नही समझा जाता है, वहाँ आश्रय के सहारे मेंद 
समझा जा सकता है | यथा विभिन्न आश्रयस्थित सामान्य, समवाय और अमाव 
इनमें होने वाले मेंदों को आथय के भेद से समझा जा सकता है, और एक आश्रय में 
रहने वाले इनको सम्वन्ध-सम्वन्धी भाव या प्रतियोगी-अनुयोगी-माव के आधार पर 
अलग समझा जा सकता है। अर्यात्‌ सामान्य होता है समवाय का सम्बन्धी, यानी उस 
सम्बन्ध से रहने वाला, और समवाय होता है सामान्य का सम्बन्ध! अत: समवाय को .' 
सामान्य से भिन्न मानना होगा इधी प्रकार घटत्व सामान्य का अमाव जब कि पटरमें 
समझते है तो घटत्व होता है अमाव का प्रतियोगी ओर अमाव होता है अनुयोगी । 
अत: घटरव सामान्य को और उसके अमाव को एक नही कहा जा सकता । इस प्रकार 
चस्तुओं में विद्यमान पारस्परिक मेंद अनायास सर्वत्र “विशेष” नामक इस अजनवी 
पदार्थ को विना माने भी समझा जा सकता है। तब विशेष पदार्थ क्यों भाना जाय ? 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि गुण एवं क्रिया को सर्वत्र मेदक अर्थात्‌ 
भेद का ज्ञापक नही भाना जा सकता । क्योंकि ऐस। मानने पर जहाँ एक ही' वस्तु में 
पाक अर्थात्‌ अग्विसंयोग के सहारे रूप, रक्त आदि गुण बदलते हैं किन्तु गुणी वही 
अर्थात्‌ एक ही रहता हूं, वहाँ क्रमक रूप, रस आदि के भेद्‌ से एक को अनुक मानना 
पड़ेगा, जो कि अनुमवविरुद्ध है। कहने का सारांश यह कि पिठर-पाकवादी अर्थात्‌ 
अवयवि-पाकवादी के मत में प्रत्यमिज्ञात एक घडे आदि की अनेक मानना अनिवॉर्ये 
हो पड़ेगा, जैसा कि माना नही जाता । परमाणु-पाकवादी के मत में ऋ्रिक पाकवश 
विभिन्न रूप-रस आदि वाले एक परमाणु को विभिन्न मानना पड़ेगा, जो कि अनुमव - 
विरुद्ध है। विभिन्न जातियों का पारस्परिक भेद मले ही सामान्य के आधार पर समझाः 
जा सके, जेसा कि उदाहरण ऊपर दिखलाया गया है, परन्तु एकजातीय दो वस्तुओं 
को सामान्य के सहारे अछग नही समझा जा सकता । जैसे एक पाथिव परमाणु को 
अपर पाथिव परमाणु से सामान्य के आधार पर मिन्न करना असम्मव है । क्योंकि _ 
दोदों ही एकजातीय होते हैं। अवयवस्वरूप आश्रय के सहारे भी उन्हें मिन्त समझना 
असम्मव है। क्योंकि परमाणु निरवयव होते हैं यह वात पहले वतलछायी जा चुकी है। 
यदि यह कहा जाय कि उन परमाणुओं को स्वछक्षण अर्थात्‌ स्वत: मिन्न मान 
लिया जाय, अत. भेदक रूप मे विशेष नामक स्वनंत्र पदार्थ मानने का कोई प्रयोजन नहीं 
रह जाता। तो यह कयन इसलिए उचित नही होगा कि कोई भी धर्मी स्वतः मिन्न' 
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नही पाया जाता। परमाणु भो धर्मी है अत. उन्हें स्वलक्षण, स्वत भिन्न कैसे म'ना जा 
सकता है ?ै अतः उन परमाणुओं को परम्पर मिन्न समसने के छिए विशेष पदा्थ बग 
मानना आवश्यक है । 
यहाँ कुछ छोग यह प्रश्न उठा सकते है. कि परमाणु तो अव्यबाय्य है, थ्रे किमी 
के उपयोग में आानेवादी वस्तु नहीं। उनसे दघणुकः उत्पन्न होने के बाद उस द्भणरों 
से लेकर परचर्ती श्यणुक, चतुरणुफ आदि में उपभोजवला होती है। इसे यो समझा 
जाय कि पाविय परमाणु को ने तृण कहा जा सफता, न दूध कहा जा सयता और ने 
दही कहां जा सकता है। बहू पाथिव परमाणु मात्र होता है। अतः बैवयिक उपभोग 
उससे प्राप्त होने बाला नही । ऐसी परिम्थिति में परमाणुओं को या उनमे विधमान 
पारस्परिक मेंदों झो रामसने की आवश्यकता नदी रह जाती, कोई प्रयोजन मही रह 
जाता। फिर पारमाणविक मेदों को समसने के लिए विशेष नामक पदार्थ कयो। मानना 
चाहिए ? आज जिसे पाश्चात्य वैज्ञानिक छोग “एटम” आदि शब्दों से पुकारते है 
एवं जिसे विविध स्पंप्ट उपयोग में छाते है बह उन छोगों का पारिमापिक १रमाणु 
है, प्रकृत परमाणु नही । यह वात आरग्ग में बतछायी गयी है । 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि ज्ञान स्वत प्रयोजन है। अतएब अच्छे छोग' 

शान की प्राप्ति के: लिए निरन्तर चेप्टाशीछ पाये जाते है ।गुतरा यह प्रदन नही किया 
जा सकता कि पारमाणविक पारस्परिक भेद के ज्ञान की बया आवश्यकता है | 
यदि ज्ञान को स्वतः प्रयोजन न भी माना जाय, फिर भी उक्त मेद को समगना इस- 
लिए आवश्यक है कि जब तकः दो परमाणुओं को मिन्न नहीं समझा जायगा तब तक 
उनमें “यह एक और वह एक” इस प्रकार 'अपेक्षा बुद्धि! नामक ज्ञान नही हो सकता 
और जब तक अपेक्षा बुद्धि न होगी तब तक द्वित्व संस्या उन परमाणुओं में नही हो 
सकती, उन्हें “दो” नहीं समझा जा सकता। जब तक उन परमाणुओं को “दो” 
नही समझा जायगा तब तक यह कमी नही समझा जायगा कि दो पाथिव परमाणुओं 
के जुटने से पाथिव दधणुक-स्वरूप प्राथमिक दार्य उत्पन्न हाता है। इस प्रकार 
जलोय द्वचणुक, तैजम और वायवीय द्घणुक की मी उत्पत्ति नही समझी जा सकेगी + 
सृष्टि की प्रक्रिया मानवजीवन के लिए अजात हो रह जायगी। इसी प्रकार प्रलय भी 
नही समझा जा सकेगा । वयोंकि प्रछय दो सजातीय परमाणुओं के विभाजनानन्तर 
हो होता है। परमाणुओं को दो तब तक नही समझा जा सकता जब तक परमाणुओं में 
विद्यमान मेद को न समझा जा सके और भेद तब तक नहीं समझा जा सकता जब तक 
भेदक “विशेष” को न मान लिया जाय। अतः विद्येप नामक एक स्वतंत्र पदार्थ्‌ 
पारमाणविक पारस्परिक भेद के ज्ञापफक रूप भे मानना अनिवारय है । 
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अब यहाँ यह एक प्रश्न उपस्थित होता है कि यदि उन मेदों के ज्ञापनाय विशेष 
भाना जाता है, तब बह विश्व स्वयं अग्ञात हो रहता हुआ। परमाणु में विद्यमान पार- 
स्परिक मेद को बतदाता है या शात होकर ? प्रथम पक्ष इसलिए नही उचित हो सकता 
कि अवात होते हुए दुसरे का शापक होने अर्यात दुमरे को समझाना यह केवछ 
इंद्धियों का स्वमाव है। विशेष पदार्थ इन्द्रिय नहीं कि उसे ऐस। समझा जाय। बह तो 
जैसे धूम आग को समझता है उती प्रकार दो एकजातीय परमाणुओं में विद्यमान 
भेद को समझायेगा। अतः अजात धूम से कमी आग समझी नही जाती। अतः जद्चात 
घूम से जे ते आग नहों समझो जाती है तद्वत्‌ अज्ञात विश्ेतर से उक्त सेंद को नहीं समझा 
जा सकाता । द्वितीय पक्ष इसलिए असम्मावित मालूम पडता हैं कि परमाणु होते हैं 
आवोन्द्रिय, अतः उनमें विद्यमान विशेष पदार्य काभी प्रत्यक्ष होना कठिन है। यदि 
यह पाहा जाय कि दधणुक बाग आरम्मक होने के कारण पहले परमाणु मे विशेष की 
अवुमिति होगी । अनन्तर ज्ञात अर्थात्‌ अनुमित विश्वेय से परमाणुमेद की अवुमिति 
की जायगी | तो यह कहना भी इसलिए संगत नही होगा कि तव उक्त “द्वमणुकारम्म- 
अऋता” से ही अर्यात्‌ उस-द्थणुक के! आरम्मक होने से ही परमाणुगत भेद को 
असमझ। जा सकता है, फिर मध्य में विशेय नामक स्ववंत्र पदार्य क्यों माना जाय ? 
इस प्रइन का उत्तर यह समझना चाहिए कि विशेष केवल परमाणु में ही नही 
माना गया है किन्तु समो नित्य द्रव्यों में।सुतरां मानस प्रत्यक्ष के वियय आत्मा में होने 
चाल विशेष को प्रत्यक्षतटः समझा जा सकता है। अतः आत्मा के समान निरवयव होने 
के कारण काल, आकाश, दिक्‌ एवं परमाणु में विशेष की अनुमिति अनायास को जा 
सकती है। अनन्तर उस अनुमित अर्थात्‌ अनुमान द्वारा ज्ञात विशेष से परमाणु में मेद 
समझा जायगा | सारांश यह है कि परिमाण-तारतम्य की आवश्यक विश्रान्ति के 
आवार पर अनुमित परमाणु में निरवयव द्रव्य होते के कारण अनुमित विशेष से 
परमाणुओं में विद्यमान पःरस्परिक मेंद की अनुमिति होगी | इसमे कोई बाघा नहीं 
“दि्वकापी जा सकती। तत्परमाणुत्व हेतु से परमाणु में विशेष को अनुमिति होगो यह 
"कहना ठीक नही, क्योंकि मेद की अवुमिति के लिए हेतुमूत विशेय के ज्ञान में ज॑। कब्िि- 
नता प्राप्त होती है वह तत्परमाणुत्व को समझते के लिए मी समान ही बनी रहेगी । 
परमाणु को सिद्धि पहले बतलछूवयी जा चुको है। 
गम्मोरतापूर्व क दृष्टि डाछते पर उक्त प्रइन इसलिए निरवकाश है कि विशेष 
को स्वतोप्राहय माना जाता है। क्योंकि जब तक वह स्ववोग्राहय नही होगा तब तक 
उसे स्वत व्यावृत्त नही मानाजासकता। कहने का सरल अमिआ्राय यह कि परिमाण- 
स्तारतम्य की विश्वान्ति के-लिए सिद्ध होनेवाला परमाणु विद्येप पदार्थ से युक्त रूप 
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में ही सिद्ध अर्यात्‌ अनुमित होता है। अत अलग रूप से उस परमाणु में विशेष को 
समझने के लिए कोई आयास अपेक्षित नहीं होता । 
विशेष की निविशेषता 
इस विशेष पदार्थ के सम्बन्ध में कुछ छोग यह प्रध्व उपस्थित करते है कि प्रत्येक 
परमाणु मे यदि विशेय नामक पदार्थ अलग नही माना जायगा तो यह परमाणओं 
को भिन्न नही कर सफेगा। जो स्वय भिन्न नदी होगा अर्थात प्रत्येक आश्रय मे अलग- 
अलग नदी होगा वह आश्रयों को अछग कँसे बदला सक्रेगा ?े घटत्व घटों में रहता है 
पट़ों में नही । इसी प्रकार पटत्व पटों में ही रहता है घटो में नटी । साराश यह कि 
घटरव और पटत्व स्वत. भिन्न है, अतएुवं अपने आश्रयों को--घढो और पटो को 
परस्पर में भिन्न कर सकते है।इसी प्रकार जब प्रत्येक परमाणु मे अछय अलग विशेष 
होगा तमो उसके सहारे प्रत्येक परमाणु आपस में भिन्न अर्थात्‌ अछय अलग हे। सकेगा, 
यह मानस होगा। ऐसी परिस्थिति में कृठिनता यह उपस्थित होती है कि बिश्वेयों 
को कैसे मिन्न किया जाय ? विशेयों पर भी अतिरिक्त व्शिय मानकर यदि काम' 
चलाया जाय तो अनवस्था चल पइतो है, जिससे विशेष की विश्येपता ही सन्दिग्ध 
हो जाती है। वयोंकि यदि विशेषों को सविशेष माना जाय अर्थात्‌ विशेष की अपर 
परम्परा भी मानी जाय तो विशेष मामक अतिरिक्त पदार्थ मानने का कोई प्रयोजन 
नही रह जाता एवं बह वैज्ञानिक नही हो पाता | यदि भेदक होने के कारण ही वह 
विशेष हागा ते सर्व-स्वरक्षणतादी बौद्ध विद्वानों के मतानुसार द्रव्य-गुण आदि-स्व- 
रूप होकर ही रह जायगा, यत. किसी न किसी प्रकार से किसी के भेदक सभी ह।ते 
है। जिस घर में घडा है उसे, जिस घर मे घडा नही है उससे भिन्न, घड़े के रहने और न 
रहने से ही किया जाता है । जिसे कपड़ा है और जिसे नहीं है उम्र दोनों को उस' 
कपडे के आधार पर ही अलग किया जाता है। अतः इस प्रकार से सभी विद्येप हो जायेंगे। 
फिर विशेष को अछग पदार्थ कंसे माना जा सकता है ? जैसा कि प्राच्य पदार्थेशास्त्रियों 
ने माना है। अतः यह मानना होगा कि यह विशेष पदार्थ विशेषक होता हुआ निविशेष 
हता है । अर्थात्‌ अपने आश्रय परमाणु को परस्पर में भिन्न समझाता हुआ स्वत' भिन्न 
होता है । विश्येप एकजातीय परमाणुओं में विद्यमान पारस्परिक भेद को समझाता 
है। किन्तु विशेष मे होने वाले पारस्परिक भेद को और कोई नही समझाता है, वह 
स्वत: भिन्न समझा जाता है। कहने का साराझ्म यह कि “विश्येप” यह नाम ऐसे पदार्थ 
को वतछात/ है जो कि अन्य किसी द्वारा पारस्परिक भेद का आश्रय न समझा जाय, 
कि-तु दूसरे अर्थात्‌ अपने आश्रयभूत परमाणु को दूसरे से भिन्न समझाये । इसी रहस्य 
को समझाने के लिए प्राच्य पदार्थशास्त्रियों ने इस विशेष पदार्थ को “स्वतोव्यावं- 
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चैक” बड़ा है। “स्वत.” शब्द में अन्य को अरक्षा का अम्राब बतलछ/या जाता है और 
हव्यार्यक घदद में “मेदफ होना” । अतः “स्ववोब्यावर्नक” घब्द का यह स्पष्ट 
अव॑ हाता है कि विशेतों को परस्पट मिन्न समझाने के छिए और किसी को भी 
आवश्यकता नही होती है और परमाणुओं को परस्पर मिन्न समझते के छिए इस विशेष 
मरी आवश्यकता होती है। अत: सर्वेया भन्तब्य है कि बिगेय निविशेष होता है और 
उस पर कोई विशेव नही होता। बह स्वमावतः मिन्त होता है अत: उसके मेदवा रूप में 
उस पर और विश्वेय मानते की आवश्यकता नी हं।ती। अब परमाणु को ही स्वतोव्या- 
चृत्त अर्थात्‌ स्वत: मिन्न क्यों ने मान लिया जाये ? विशेष नामक स्वत पदार्थ क्यों 
माना जाय ? इस प्रइन क्य उत्तर यह दिया जा चुका है कि कोई मो धर्मी स्वत, भिन्न 
नही हो सकता । परमाणु द्वपणुक का तया परमाणुत्व आदि का घर्मी, है अत; वह 
स्वतः व्यावृत्त, रवतः भिन्न नहीं हो सकता । 
कुछ छोगर यहाँ यह प्रइत उपस्यित कर सकते हैं कि“विश्ेए्” प्ररमाणु कया भेदक 
होता है, इस बवय वा तात्पर्य वया है ? मेदक वा अर्थ मेद का जनक, उत्पादक प्रतीत 
होता है। परन्तु वह अर्य यहाँ संगत नहीं होता । क्योंकि समो परमाणु अनादि और 
अनन्त होते है । सुतरां उनमें परस्पर में वियमान भेद भी स्वामाविक सार्वदिक ही 
होता है; आगम्तुक नहीं। फिर उस भेद का जनन कैसा और जनक कैसा ? अतः 
विशेष को भेदक कैसे कहा जा सकता है. ? आकाश, आत्मा आदि के भेद भी नित्य ही 
होंगे, अत. कित्ती भी भेंद का जनक होते के नाते विशेष को मेंदक कहना कठिन है । 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि यहां मेदक क। अर्य मेंद का जनक नहीं, अनुमा- 
पक है। नित्य परमाणु ,अकाद आदियमें विद्यमान भेद को यह समझ्ाता है, हेतु बनकर 
अवबुमान कराता है अतः यह विशेष मेदक कहलाता है। इसी अभिश्नाय से प्राच्य पदार्थ - 
शास्त्रियों ने विश्वेपों को व्यावतंक, स्वतोव्यावर्तक आदि छाब्दों से कहा है । 
इस विचार से यह भी यहाँ स्पप्ट हो.गया कि विशेष स्वतः पारस्परिक भिन्न रूप से 
ज्ञात होकर आश्रयमूत परमाणु आदि मे वियमान भेद को समझाता है, अतः विशेष 
का ही ज्ञान पहले कैसे हुआ ? इस प्रइन का बिल्कुल अवकाश हो नही रह जाता । 
कहने का साराश यह कि जैसे कोई व्यवित घट और पट में अलग-अछूग विद्यमान 
पारस्परिक मेद को समझा देता है कि“यह घद इस पट से भिन्न है, क्‍योंकि दोनों की 
आक्ृतियाँ अलग-अलग है ।” तद्बत्‌ जिन्हे परमाणु के तारतम्य की विश्वान्ति को 
आवद्यकतावश् भुख्य विशेषनयुक्त परमाणु का यह निर्णय हो चुका होता है, उन्हें 
धर्मो्राहक प्रमाण से ही अर्यात्‌ “परमाणुग्राहक अनुमान से ही परमाणुगत विज्येप भी 
परिचित हो जाते हैं! अतः वे उस विश्येप को हेतु बदाकर अनुमान द्वारा परमाणुओं के 
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चारस्पणिक भेद को अनायास समझ सबते है । 
विद्वप की निस्सामान्यता 
इस विशेय के सम्बन्ध में एक नया प्रइन यह उपस्थित होता है कि जब सभी 
नित्य द्रव्यों म अडग अलग विशेष रहते है, तो यह निश्चित है कि इन विशेषों की 
संग्या और नित्य द्वब्यों की सर्या समान होगी। परमाणु जब कि गणनावीत 2 असर्य 
है अत उनमें विद्यमान विशेयों को भी अमरय मानना हो होगा। बहुमरयको को एवः 
रूप में समझने और समथशाने के लिए उनमे एव अनुगमयः सामान्य की आवश्यकता 
होती है। इसी युवित से द्वब्यत्व, गुणरव और घदल्व पठत्थ आदि सभी सामान्य माने 
जातें है। ऐसी परिस्थिति में अमरय नित्य पंरमाणुओं में विद्यमान अमस्य विशेषों को 
भी एक रूप से समझने ओर समझाने के लिए विशेषत्व नामक सामान्य मानना 
आवश्यक होगा, वहूं बय, नही माना जाता ? 
इमके उत्तर अनेक हो सकते है। एक यह किःविश्येपों पर विशेषत्व नामक सामान्य 
मानने पर विशेष का “स्वतः व्यावततक होना” यह स्वमाव ही नप्द हो जाथगा, अत' 
विदेयत्व सामान्य नही सामान्यामास है। यह सामान्यामास झ्ीर्पदः विचार के अब- 
सर पर बताया जा चुपा है। जैसे हेत्वामास से भी कमी सदनुमिति हो जाती है, मणि 
की प्रकाशशिया को मणि समझकर अनुधघावनकारी ब्यवित भी जैसे मणि प्राप्त कर 
छेता है, तद्त्‌ विशेषत्व सामान्यामास से भी विश्येपों का अनुगतीवारण मूछक अनुगत 
रूप से समझना और समझाना चलता है। वाघा प्राप्त नही होती । अनुगत रूप से 
समझना और समझाना जब कि स|मानन्‍्यामास में भी बनता है फिर विशेषत्व के समान 
अन्य सभी सामात्यों को सामान्यामास क्यों न मान लिया जाय ? यह प्रइन इसलिए 
नही उपस्थापित हो सकता कि किसी के सामान्य होते पर ही कोई अन्य सामा- 
नन्‍्याभास हो सकता है । अतः जिनके सामान्य होने में कोई बाघा प्राप्त नही होगी 
उन्हें तुल्यवुकिति के आधार पर सामान्य मानना ही होगा । प्रकृत मे विशेषत्व को 
सामान्य मानने में विशेष की “स्वभाव हानि” स्वृहूप बाबा बतछायी जा चुकी है । अतः 
विशेषत्व को सामान्य नही माना जा सकता। अत. विशेष वा सामान्य नही माना जाता है। 
दूसरा उत्तर यह कि किसी भी सामान्य का आश्रय बनने के छिए “समवाय” 
सम्बन्ध का होना और सामान्य होने के छिए समवाय सम्बन्ध से रहना नितान्त 
अपेक्षित होता हैँ । परन्तु विशेष और विशेषत्व इन दोनों के बीच समवाय नामक 
सम्बन्ध न होने के कारण दोनों ही वातें नदी है। न विशेषत्व सामान्य उबत सम्बन्ध से 
रहता है और न विश्येप समवाय सम्बन्ध बाला ही है । अतः विशेषत्व को विद्येप में 
रहने वाछा सामान्य नही माना जा सकता । 
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तीसरा उत्तर यह है दि जितने सामान्‍य हैं वे प्रायः कियो ने कियी रूढ़ पद के 
ही प्रवृत्ति-निमित अर्वाति शति-परिच्छेदक हुआ करते हैं ।इस नियम के आधार पर 
विशेषयव को भी कियो रूड़ पद का प्रवृत्ति-निमित्त होना आवश्यक होगा । परन्तु 
इममें बदी वाया यह है तिः/बि-शेत” झब्द नित्य-यौगिफ है, झेव शब्द अग का वाचक 
ऐै। विशेरग उपसर्जन होते के कारण गौण हुआ करते हैं। इस दृष्टिकोण से 
“विगत हो शेय अर्थात्‌ विशेषण जिससे वह हूँ विशेष”, इस ब्यासया को ध्यान में 
रफपने हुए ही प्राच्य पदार्य-धास्त्रियों ने “विशेष शब्द का प्रयोग किया है, जिससे 
इस विश्येय नामक पदार्य 'गेंपण रहित समझा जाय । ऐसी परिस्थिति में विशे- 
पत्थ की सामान्य बनाकर उसे विशेय मे रखने वी चेप्टा कैसे की जा रूवती है ? क्योंकि 
विशेपत्व यौगिक “विशेष” झब्द का प्रवृत्ति-निमित्त अर्थात्‌ शक्ति का परिच्छेदक 
होने के कारण किसी रूइ पद का प्रवृत्ति-निमित्त कहाँ हो पाता है ? जो कि सामान्य 
होते के लिए अपेक्षित है। अतः विशेष वेग सामान्य नही माना जा सकता। 
चतुर्य उतर यह है कि विजेय का ज्ञान एव व्यवहार अर्यात्‌ वाक्‍्यप्रयोग अनुगतः 
होता ही नही । विशेष अननुगत रूप से ही प्रतीत एवं कथित होते है । इमीलिए सस्कृत' 
भाषा में इसके सम्बन्ध में “विश्वेया.” इस प्रकार नियमतः वहुबंचन से ही उल्लेख 
किया गया है। जब कि अनवुगत रूप से ही विशेष ज्ञात एवं प्रयुवत्त होते हैं, तव अनु- . 
गति के लिए विशेषों में विशेयत्व मानना चाहिए, मह कहने का स्थान हो नही रह 
जाता । अतः विशेष में सामान्य नहीं मानना चाहिए । 
विशेष के आश्रय 
शेप पदार्थ की आवश्यकता से यह सिद्ध हो जाता है कि ये विश्वेप सभी नित्य 
द्रव्यी में रहते हैं । क्योंकि नित्य द्वव्यों मे विधमान पारस्परिक भेदों को और किसी 
के द्वारा नही समझा जा सकता यह बात बतायी जा चुकी है। यहाँ यह प्रश्न करना 
उचित नही होगा कि विशज्वेपों को केवल परमाणुओ में माना जाय, व्यापक, नित्य 
आत्मा, आकाश आदि में नही । बयोकि आत्माओं में विशेष न मानने पर सुपुप्त * 
आत्माओं एवं मुक्त आत्माओं मे मेद का ज्ञान नही हो सकेगा । क्योंकि उस अवस्था 
में कोई ऐसे गुण मी असाधारण रूप से आत्माओं में विद्यमान नही होते कि उनके 
आधार पर मेद का मान किया जा सके | सुयुप्त आत्माओं मे पराप-पुण्य रहते भी है; 
तो वे अवीन्द्रिय होने के कारण स्वयं अज्ञात होते है। उस समय सुख और दु ख की 
भी उपलब्धि नही होती कि उसके सहारे पाप-पुण्य को समझकर उससे भेद का मान 
किया जा सके । मुबत जात्माओ में तो पाप-पुण्य रहते हो नही कि उनसे उसके पार- 
स्पर्श्कि मेद समझे जा सकें। काल और दिक्‌ इनमें मी विद्येषों का मानना आवश्यक ही 
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है। अन्यथा इन दोनों मे विद्यमान पारस्परिक भेद को समझा नही जा सपता । पर्योकि 
कोई भी विशेष गुण इनमे रहता नही और संरया, परिमाण, पृषपण, सथोग और 
विमाग ये पाँच गुण दोनों मे समान रुप से हो रहते है । अत' उनमे से फोई भी उमत 
भेद का ज्ञापक अर्थात्‌ समझाने बाठा नही हो सपता। यहाँ ययपि यह पद्म उठाया 
जा सबता है कि जो एवत्व मंरया काठ मे है यह तो दिए मे नदी है एप सो एफर्स 
दिक्‌ में है वह तो काल में नही है। इसी प्रकार परिभाण आदि भें भो समया जा 
सकता है। ऐसी परिस्थिति में गुण के आधार पर पाए और दिए इन दो द्रब्पों ऐ 
अन्दर विद्यमान भेदों को वयों नही सुमशा जा सफ्रेगा ? 









परन्तु यह उचित इसलिए नही दोता कि जब तक बगल और दिए एन दोनों को 
भिन्न नही समस लिया जाता है अछग नही समझ छिया जाता है तव तक यह भो सम- 





झना सर्वया कठिन है कि इन दोनो मे विद्यमान एकत्व आदि गुण विभिन्न है, अठग 
हैं । अतः गुणमेद से बाण और दिक्‌ इनव्ग पारस्परिक भेद समसा जा रापता है 
यह नही कहा जा सफता । अत. एन दोनों मे अठण अछंग विशेष मानना आवश्यक है । 

आवाश् यद्यपि शब्द गुण का आश्रय होने के फारण काछ, दिए आदि से मिण 
सिद्ध हो सकता है और आकाश अनेक है ही नदी कि आत्मा के समान अवाप्तर पार- 
स्परिक भेद को समझने फे लिए आकाश मे विशेष पदार्थ भागा जाय । फिन्तू ओफाश 
में विद्यमान शब्द-कारणता के नियमनार्थ आकाश में भी विशेष पदार्थ मानना होगा4 
कहने का अभिप्राय यह है पिः कोई भी कह्पित वस्तु किसी अन्य के नियन्धण से ही 
नियत्रित होकर स्थानान्तर मे कल्पित नही हो पाती । प्रकृत रथछ में यदि आपाश्ष में 
विशेष पदार्थ नही माना जायगा तो “आधा में ही शब्द वयों उत्पन्न होते है? ! 'आफाश 
में हीं शब्द के प्रति कारणता बयों है? ” इन प्रश्नों का समाधान गंदी मिल रापाता। 
अत, मियामक रूप में आकाश में भी विशेष मानना ही पड़ेगा। अथवा शब्द के राहारे 
आबवाश को काछ, दिक्‌ आदि अन्य व्यापकों से इरालिए मिप्न नदी रमझा तथा राम- 
झाया जा सकता कि जो छोग एक ही व्यापक मानेगे वे शब्द को काझ आदि यय गुण 
मानेंगे ही । सुतरां शब्द मेदक नदी बन सकता। अतः आकाश मे भी विशेष मानना 
आवश्यक होगा । विशेष के बारे मे इस तरह का प्रइन नही उठाया जा गकता कि 
काल ओर आकाश दोनों मे एक ही विशेष है। क्योंकि विशेष स्वतः व्यायुत्त एवं पर्गी- 
ग्राहक प्रमाण से धर्मी के साथ हो स्वतः प्रतीत हो जाता है, यहू बात पहले बतझायी 
जा चुकी है । 

अनेन्‍्त मनों में अनन्त विश्येपों का अस्तित्व उसी प्रकार मस्तव्य होगा जैंगे अरदय 
जो में असंख्य विशेष बतछाये जा चुके है। 








ब्रर पदार्थ -शास्त्र 


विज्ञेप की नित्यता 
यद्यपि यह कोई नियम नही है कि नित्य में रहने वाले घर्म नित्य ही हों | नित्य 
आकाज्ष का पर्म शब्द अनित्यहोता है, जीवात्मा के धर्म जान, इच्छा, प्रयत्त आदि अनित्य 
होदे है । नित्य काछ और दिक्‌ में पैदा होनेवाली द्वित्व आदि संख्याएँ अनित्य होती 
हैं । नित्य मन में होतेवाली क्रियाएँ अनित्य होती हैं । पाथिव परमाणु में होनेवाछे 
ऋूप, रस, गन्ध और स्पर्थ अनित्य होते हैं । अतः इस युक्त से विशेष को नित्य कहना 
कठिन है कि विशेष के आश्रय नित्य ही होते हैं, जत: विद्येप को नित्य मानना चाहिए । 
शथापि विशेषों को नित्य इसलिए मानना होगा कि जिन कार्यों के लिए विशेष माने 
जाते हैं वे कादाचित्क नहीं सार्व दिक हैं, अत्त: उनके नियामक रूप में विशेषों का सावें- 
4दिक होना आवश्यक है भर्थात्‌ उनका सदा रहना अवश्य मानना होगा। सारांश 
यह कि विशेय के जितने भी जाश्नय हैं वे सभी नित्य हैं यह बात बतछायी जा चुकी 
है। जैसे वे आश्रय नित्य है चैसे ही उनमें होने वाले पारस्परिक मेद भी नित्य होते हैं! 
सुतरा उन भेद्दों के नियामक बिशेषों को भी नित्य ही मानना होगा | अन्यथा उन 
नित्य परमाण्‌ आदि में होरे घाले पारस्परिक मेद कादाचित्क अर्थात्‌ किचित्काल 
आते स्थायी हो जायेंगे । अत. मेदक पिश्ञेत्रों को नित्य, त्रिकारूस्थायी मानना होगा । 
खही कारण है कि मोक्षकाछ में जोवात्मा का परमात्मा के साथ अमेद हो जाता और 
खंसारकाल में जोब और परमात्मा का गेंद रहता है--यह भेदामेदवादी निम्बारक 
आदि दाशनिकों का मत नही टिक पाता । क्योंकि जीव और परमात्मा दोनों के मेदक 
(विशेत्र उन दोतों में सर्दा ही विद्यमान रहते है अतः मेद भी सदा उन दोनों में मोक्ष- 
आल में रहताही है । फिर उन दोनों का आगन्तुक अमेद कैसे हो सकता है ? अतः 
ऑओक्षकाछ में मो आत्मा और परमात्मा विभिन्न हो रहते है अभिन्न नही हं। पाते । इन 
सब गश्मोर विचारों को सामने रखते पर यह सानन/ आवश्यक है कि विशेष वित्य 
ही होते है | उन्हें अनित्य नदी माना जा सकता ।- ड 
(विशेष का सम्बन्ध 
पिज्ेय नित्य द्ब्पों में रहते है यह वात वतकायी गयी है । किसी भी आधार में 
वकेसी के मी रहते को बात आने पर यह प्रश्न उठना स्वामाविक है कि बह रहने बाली 
व्यस्तु अपने उस आधार में किस सम्बन्ध से रहती है ? अतः यह मी जिज्ञासा स्वामाट 
(विक ही होगी कि नित्य द्वच्यों में विशेष किस सम्बन्ध से रहते हैं? क्योंकि छोक-परि- 
चित सम्बन्धों के अन्दर कितो भो सम्बन्ध का होना वहाँ बनता नही । छोक में सर्वा- 
विक परिचित सम्बन्ध है संयोग” | संयोग का पूर्ण परिचय गुण-प्रकरण में दिया जा 
ब्युका है। वह सम्बन्ध रूप से सर्वाधिक परिचित इसलिए है कि अधिकतर व्यावहारिक 
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दो द्वव्पों में परस्पर का सम्बन्ध संयोग हो होता है । यया मूतल से घडे, कपडे, सानव- 
शोर आदि का सम्बन्ध संयोग होता हो है । आम-अमरूद आदि कुछ भी हम हाथ 
में लेते हैँ वी हाय के साय संपोग ही सम्बन्ध होता है। लोग कपड़े पहनते हैं, घड़ी 
बाँचते हैं तो उन कपड़े, घड़ी आदि से शरोर का, हाथ वश सम्बन्ध सयोग ही होता 
है | इस सम्बन्ध के लिए उदाहरणों को कमी नहीं है। अतः यह कहना ही होगा 
कि संयोग सम्बन्ध सर्वाधिक सुपरिचित है। परन्तु वह सम्बन्ध प्रकृत विशेष के साथ 
इसलिए नहीं सादा जा सकता कि “संयोग” दो पारस्परिक अवयबाबयदि-मावरहित 
दरव्पों का ही ही सकता है । यह वात पहले स्पष्ट रूप से बतलायी जा चुकी है । 
पिश्नेप तो द्रव्य नदी कि नित्य द्रव्य के साथ उसका सथोग सम्बन्ध मादा जाये ? 
अतः सयोग सम्बन्ध नहीं कहा जा सकता 
लोकपरिचय में सप्रोग के बाद दुसरदा स्थान आता है कालिश का । क्योंकि 
“अमो' तमी/ कमी जमी' आदि व प्रयोग एवं तदनुरूप ज्ञान समी किया करते 
हैं। उपत प्रयोग व॑ ज्ञान से यह बात स्पप्ट हो जाती है कि जो भी कुछ होता है । 
या रहता है बहू किसी न कित्ती काल में रहता है। सुतरा काछ के साथ समी 
यत्तुओं का सम्बन्ध मन्‍्तव्य है, उती सम्बन्ध का नाम होता है कालिक । यह 
कालिफ सम्बन्ध समो नित्य द्वव्यों के साय विगेव का इसलिए नही हो सकता कि 
कालेक सम्बत्ध से कोई मो वस्तु काल में हो रह सकतो है । परमाणु, 
आकाश, आत्मा आदि काल नहीं है । यह बात प्रथम प्रछरण के विचारों से स्पष्द 
हो चुको है। ऐसी परिस्थिति में अपने आश्रय नित्य द्वव्यों के साथ विशेपों का क्या 
सम्बन्ध हो सकता है? इस प्रइन का उत्तर यह समझना चाहिए कि अवयव और 
अवयबी आदि का जिस प्रकार पारस्परिक सम्बन्ध “समवाय” होता है, तद्गत्‌ 
नित्य द्रव्यों के साय विश्येयों का सम्बन्ध भी समवाय ही होता है। अर्थात्‌ 
नित्य द्रव्पस्वकूप आथयों में विशेष /समबाय” नामक सम्बन्ध से रहा करते है । 
विशेष का मौलिक महत्व 
इन विशेयों के सम्बन्ध में एक प्रइन यह उपस्थित हो सकता है कि निरवयव 
नित्य द्रव्यों की पररपर भिन्नता एव उसका ज्ञान इन दो कार्यो के लिए विशेष पदार्थ 
की आवश्यकता प्रतीत होने पर भी इसे द्रव्य-गुण आदि अन्य स्वीकृत छ. पदार्थों से 
अतिरिक्‍त एक स्वतंत्र पदार्थ क्यों माना जाय ? यह तो कोई वात नही कि स्वतंत्र 
च॒दाय॑ होने पर ही विश्येय नित्य द्रव्यों को परस्पर मिन्न कर सकेंगे एवं समझा सकेंगे। 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि द्रव्याश्रित द्रव्य, अर्थात्‌ द्रव्य के साथ समवाय 
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नामक सम्बन्ध से रहनेवाले द्रव्य तियमतः सावयव हुआ करते हैं, फठत: अनेकाश्रित 
हुआ फरते हैँ।घट-पट आदि जितने द्रव्याश्रित द्रव्य हैँ वे अवयवी हैं। अपने अनेक सम- 
बामिकारणों में वियमान होने के कारण वे अनेकाश्रित होते हैं। कितु विश्येपों में यह 
बात नहीं पायी जातो, वे न तो सावयब होते हैं और न अनेकाश्रित, अतः विद्येपों 
को द्रव्य नही माना जा सकता । विशेषों को गुण इसलिए नहीं कहा जा सकता कि 
उक्त झूप-रस आदि लेईस गुण (१) सामान्य गुण और (२) विशेष गुण इन दो भागों 
में विमकत हैँ | सामान्य गुण वे कहलाते है जो समी द्रव्यों में रहते हैं,' यथा संख्या, 
परिमाण, पृथयत्व आदि । जो गृण सभी द्रव्यों में नही रहते हैं, पृथिवी जछ-तेज- 
बायु-आकाझ एवं आत्मा इसके अन्दर किसी एक में हो रह पातें हैं वे कहते हैं 
विशेष गुण। पाँचवें पदार्य बिशेषों को सामान्य गुण इसलिए नही माना जा सकता 
कि ये सावमव घट-पट आदि द्रव्यों मे न रहने के कारण समी द्रव्यों में रहने वाले 
हीं हो पाने, जो कि सामान्य गुण होने के लिए अनिवार्य है। इन विशज्ञेपो को विशेष 
गुण इसलिए नही माना जा सकता कि परमाणु के समी विशेष गुण सुजातीयारम्मक, 
अर्यात, अपने आश्रय परमाणुओं से बने हुए द्वथणुक द्रव्य में समान जातीय युण के 
उत्पादक हुआ करते हैं । यह प्रत्यक्ष सिद्ध है कि तन्‍्तुओं के रूप आदि के अनुरूप ही 
कपड़ों में रूप आदि उत्पन्न होते है । तदनुसार यह मानना ही होगा कि परमाणु के 
रूप-रस आदि द्वभगुक में अपने अनुरूप रूप आदि उत्पन्न करते है। किन्तु विशेषों में 
यह बात नदी है। वे परमाणुओं में रहने पर भी दथणुकों में विशेषों को नही उत्पन्न 
करते । अतः विशेषों को परमाणु का विशेष गुण भी नही माना जा सकता । सामान्य 
गुण और विशेष गुण इन दोनों के अतिरिक्त गुण का कोई प्रकार हो ही नही सकता। 
अतः विशेषों को गुण नहीं कहा जा सकता। यह नही कहा जा सकता कि रूप-रस आदि 
विशेष गुणों के समान दधणुक आदि में मी विशेेपों की उत्पत्ति यदि मान छो जोय 
तो क्या क्षति है ? भेदज्ञापनाथ विशेष की आवश्यकता सर्वत्र समान हो सकती है, 
क्योंकि द्यणुक आदि सावयव द्रव्य जब कि अपने अवयवों की विभिन्नता प्रयुक्त ही 
भिन्न हो जाते एवं समझे जाते है, तब उनमें विशेष नामक स्वतंत्र पदार्थ बयों माना 
जाय ? विश्वेवों को अवयव और अवयवी समी द्रव्यों में विद्यमान विशेष गुण नहीं 
माना जा सकता | 
यहाँ कुछ लोगों के मन में यह बात आ सकती है कि इन विशेषों को विशेष गुण- 
स्वरूप मानता ही उचित है । क्योंकि रूप-रस आदि गुणों का ,,सामान्‍्य गुण” 
ओऔर “विशेष गुण” रूप में किया जानेवाला विभाजत तथा “विशेष गुण” शब्द 
का प्रयोग यह स्पष्ट वतछाता है कि “विश्येष” गुण पदार्थ है, स्वतंत्र अतिरिकत पदार्थ 
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नही, किन्तु यह्‌ कथन इसलिए उचित नही हो सकता कि युक्ति से यह सिद्ध कर दिया 
गया है कि प्रकृत विशेयों को, जो कि नित्य द्रव्यों के विमाजक होते है, गुण नहीं माना 
जा सकता रही वात विशेष गुण रूपसे विभाजन और “विश्ञेप गुण” इस शब्द के 
प्रयोग की, तो इसका करण यह्‌ हैं कि परमाणुओं के मेदक इन मौलिक विशेषों के 
समान रूप-रस आदि कतिपय गुण भी, जो कि समी द्र॒व्यों मे नही रहते, अपने आश्रयों 
के मेदक होते है । अतः उपचारवद “पुष्यसिह” आदि औपचारिक प्रयोग के समान 
अपने आश्चयों के मेदक गुणों को भी विश्येप-गुण कह दिया जाता है। ऐसे गौण प्रयोग 
या ज्ञान के आधार पर वास्तविक का मूल्याकन नदी किया जा सकता। कहने का 
साराश यह कि सामान्य-प्रकरण मे प्रदर्शित सामान्य और सामान्यामास के समान यहाँ 
भो विशेद और विशेषामास का पार्थवय समझना चाहिए। प्रकृत परमाणु आदि नित्य 
द्रव्य वृत्ति विशेपों को “मौलिक” विभेष और अवयवद्धव्य तया रूप आदि गुणो को 
पविशेषामास समझना चाहिए । 
विशेयों को कर्म इसलिए नही माना जा सकता कि समी कर्म अनित्य होते है । 
विशेष नित्य है यह वात स्पष्ट की जा चुकी है। विशेषरों के सामान्य होते की तो 
सम्मावना भी नही की जा सकती । क्योंकि प्रस्थेक विशेष एक-एक नित्य द्रव्य में ही 
रहवे हैं और सामान्य नियमत अनेक में ही रहता है। विशेषों को समवाय इसलिए 
नही कहा जा सकता कि व्थिय समवाय सम्बन्ध से नित्य द्रव्यों मे रहते हैं। सम्बन्ध 
ओऔर सम्बस्बी दोनों एक नदी हो सकते । घड़ा जिस सयोग सम्बन्ध से भूमि पर रहता 
है बहू तत्स्वद्वप नही होता। दूसरी वात यह है कि समवाय केबल नित्य द्वव्यों मे ही 
नही रहता--वह्‌ द्रव्य, गुण और कर्म तीनो में रहता है। किन्तु विशेष केवल नित्य 
द्रव्यों मे रहते है। विशेषों को। अमाव इसलिए नही कहा जा सकता कि अमाव नियमंत: 
नियेब रूप से प्रतीत होता है। वह “नदी”, “नदी है ।” आदि शब्दों से ही' कहा जाता 
है। विशेषों मे यह वात नही है । वे कमी भी “नही” आदि शब्दों से नदी कहे जाते 
है।मुतरा नित्य द्रव्यों मे रहनेवले प्रकृत मौलिक विशेधों को एक स्वतंत्र पदार्थ मानना 
ही पड़ेगा । 
बौद्ध मतानुसार विशेष की तुलना 
कुछ आधुनिक विवेचक विशेष के सम्बन्ध में यह सोचते है कि यह विशेष 
कणाद आदि प्राच्य पदार्थज्षास्त्रियों का स्वमतेसिद्ध मौलिक पदार्थ नही है । भौतिक 
उस्तुविवेचक हीनवानी बौद्ध विंद्ान्‌ आरम्मबाद को अस्वीकार करते हुए क्षणिक 
परमाण्‌ मात्र की सत्ता मानते है एवं प्रत्येक परमाणु को स्वलक्षण मानते है। “स्व- 
रक्षण” शब्द का अर्थ होता है स्वत. अर्थात्‌ अपने से ही कक्षित होने वाला । अर्थात्‌ 
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अन्य वस्तुओं से मिन्न रूप में समझे जाने के लिए किसी और की अपेक्षा न करनेवाला 
विशेष के स्वरूप का जो वर्णन हो गया है उस पर गम्मीरतापूर्वक दृष्टिपात करने पर 
यह वात अस्पप्ट नही रह जाती कि विशेष स्वछक्षण होता है। क्योंकि विशेष स्वतः- 
व्यावृत्त, स्वत.-व्यावत्तक माना गया है। अतः यह स्पप्ट प्रतीत होता है कि प्राच्य 
पदार्थशास्व्रियों ने बौद्धमत-सिद्ध “स्वलक्षण” को ही विद्येप संज्ञा दे डाली है। परुतु 
चस्तुस्थिति ऐसी प्रतीत नहीं होती । क्योंकि होनयानी वौद्ध लोग परमाणु को ही 
स्वलक्षण अर्थात्‌ स्वृत--व्यावृत्त मानते हैं। मत: उनके मत में परमाणु आदि नित्य 
द्रव्य ही स्वलक्षण होने के कारण विशेष बन जाते हैं। सुतरां उनके मत में विज्ञेपों को 
नित्य द्रव्यों पर आधारित नही माना जा सकता। प्राच्य पदार्थशास्त्रियों नें इसके 
विरुद्ध विशेषों को नित्य द्रच्यों पर आधारित माना है । हाँयह वात सही जेंचती है कि 
परवर्ती पदार्थविवेचक “रघुनाथ शिरोमणि” आदि पर इस विशेष के विषय में बौद्ध 
आलौचकों की आलोचना का प्रभाव अवश्य पडा है । वयोंकि उन्होंने भी परमाणुओं 
को स्वतः-ब्यावृत्त अर्यात्‌ स्वतः-भिन्न मानकर विश्येप पदार्थ काखण्डन किया है। अतः 
थह कहना उचित नहीं प्रतीत होता कि विशेष पदार्थ के अभ्युषगम भे प्राच्य पदार्थ- 
मत बौद्ध मत का ऋणी है। वरं ठीक इसके विपरीत यह प्रतीत होता है के उक्त नव्य 
पदार्थ विवेचकों की तरह बौद्ध विद्वानों ने प्राच्य पदार्थश्ास्त्रियों द्वारा निस्य द्रब्यों पर 
बैठाये गये विशेषों को नीचे घरोटकर परमाणु-मात्र-स्वरूप को सिद्ध करने की प्रबल 
चेप्टा की है। विशेषों को द्रव्य नही माना जा सकता, यह बात वतछायी जा चुकी 
है सूतरां उसे परमाणुस्वरूप नहीं माना जा सकता। परमाणु घ॒र्मी होने के कारण 
स्वतः व्यावृत्त नही हो सकते--यह वात भी पहले बत्तछायी जा चुकी है । 
प्राच्य पदार्थशास्त्री विशेष के सम्बन्ध में बौद्ध सिद्धान्त के ऋणी नही है--गह 
बात इससे भी माछूम पड़ती है कि हीनयानी सौत्रान्तिक तथा वैमापिक परमाणु-पुरज 
के समान रूप-रस आदि गुणों एवं गमनात्मक कर्मो की भी सत्ता मानते हैं एवं प्रत्येक 
फ्ो स्वछक्षण मानते हैं। और प्रथम महायानी योगाचार द्र॒ध्य-गुण आदि बाहघ बरतुओं 
की सत्ता न मानते हुए भी प्रत्येक क्षणिक विज्ञान को स्वलक्षण मानते है, सुतर्ां ये 
समी स्वत.-व्यावृत्त विशेष रूप हो जाते हैं। ऐसी परिस्थिति में विशेष का स्वरूप बहुत 
व्यापक हो जाता है। गम्भीर माव से दृष्टि डालने पर यहाँ तक प्रतीत होता है कि 
उक्त तीनों बौद्ध सम्प्रदायों में घिशेष ही केदल सत्पदार्थ है ।वाह्यारितत्ववादी सौतरा- 
औ्तिक और बेमापिक इन्ही विशेषों में सामान्य की कत्पना मात्र मानते है एवं द्रन्‍्य, 
गुण आदि को विशज्येप का ही प्रमेद मानते हैं। क्षणिक-बिज्ञानवाद फ़रूत; क्रियाईत- 
दाद रूप ही सिद्ध होता हैं यह वात पहले दतला आये हैं। सभी विज्ञान स्वलक्षप, 
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स्वत. ब्यायृत्त माने जाते हूँ। फाउत' ध्यंस-फियात्मप प्रत्येक विज्ञान स्वछ्दाण, स्वतः 
ब्यावृत्त होने के कारण वियेत्र दम जाता है। इस प्रयार बौद्धमत में विशेष बा रूप 
बड़ा ही विस्तृत हो जाता है। विल्वु प्राच्य पदार्थशास्त्री लोग बिशेवों को नित्य 
द्रवब्यों का ही धर्म मानते है, अल इनके मत में विशेयों को बह रूप प्राप्त मदी हो 
सकता जो कि बौद्धमत में प्राप्म होता है । सुतरा यह सानना द्वी पड़ेगा कि बोदों 
के विशेष और प्रझृत बियेत्र भें महान्‌ अन्तर है। यद्यपि बौद्ध आयायों ने इस 
प्रकार स्पथ्ट रूप से विशेष का स्व॒दप नदी बतलाया है जैसा कि यहां इऩी ओर 
से बतछाया गया है, परन्तु उनही अनगता-स्वरूप स्वलक्षणता पर गम्भीर माय से 
दुष्टिपान फरने पर प्रत्येष” विवेचक को यहाँ तक पढ़ेंचने के लिए व्ध्य होना पढेंगा ॥ 

यहाँ एक वात और ध्यान में रखने छायक यह है कि /स्वलदाण” का अमि- 
प्रेतार्य “"सर्वया अगंग” है। अनग वही हो रुकता है जो किसी का आश्रय न हो और 
जिसव कोई आश्रय भी ने हू।। प्राच्य पदार्थशास्त्री छोग विशेषों को किसी वर 
आश्रय तो नदी मानते विन्‍्तु उनका आश्रय नित्य द्रब्यों को मानते है। अत प्राच्य 
पदार्यशास्त्रियों के विनेयों में वोददों की स्वलक्षणता व॥ एक ही अश आता है अपर अश 
नदी। विज्ञानवादी बौद्धों के मत में विश्वान बगे छोड़वार और फोई बस्तु है ही 
नही। अत, न विद्वानों पर कोई और रह सकता और न विज्ञान ही किनो पर रह 
सकते हू, अत वे पूर्गत, स्वलक्षण हो सकते है । 











समवाय-निरूपण 
समवचाय का स्वरूप 


सात पदार्थों के अत्दर विद्येय के अवन्तर छडा स्थान सभवाय का है। इस सम- 
चाय का नाम पहले भी अवेक स्थानों में छिया गया है, अब यहाँ उसे विशेष रूप से 
समझाना है। समवाय छाब्द का प्रयोग प्रायः एकजातीय वस्तुओं के समुदाय 
अने मे अवुर रूप से पाया जाता है। अल्पद्टिक्षित लोग जी “पुरुष्षों का समवाय, 
“स्त्रियों का समवाय” इत्यादि प्रयोग अपेक स्थानों में किया करते है। अनेक प्रवक्ता 
अपने प्रवचन के आरम्म में उपस्थित जनतनुदाय को छक््य कर “समवेत सज्जनो !” 
इंध् प्रकार सखखोबन वाक्य क। प्रयोग किया करते हैं। “समवेत” का अब होता 
है “समवायन्प्राष्त”, सुतरा यह स्पन्‍्ट है कि “समवाय” इस नाम से जनता अति 
अपरिचित नहीं है । प्रकृत “समवाय” भी जनताघारण-परिचित्त समवाय से बहुत 
कुछ सामञजल्‍्य रखता है। प्राच्पर पदार्थ शास्त्रियों की समवाय-कल्पना भी लोक- 
बाह्य नही है यह वात आगे के विचारों से सुस्पष्ठ हो जायगी । इस समव/य पदार्थ 
के ऊपर दुष्टिपात करने पर यह स्प्ट प्रवीतत होता है कि प्राच्य पदार्थ-शास्त्रियों के 
आरम्मवाद का यह मेदर०्ड है। इसे हटा देने पर आरम्म-सिद्धान्त बिल्कुल टिक नहीं 
सकता । यही कारुग है कि सत्कायंवादी या सत्करणवादी आदि दाईं निकों ने इस 
सनवाय के खंडनाय जो-तोड़ प्रवत्न किया है । सनवाय को आरम्मवाद का मेहदण्ड 
इस प्रकार सनत जा सकता है कि प्राच्य पदार्थ शास्त्रियों ने आरम्म की अति उत्पत्ति 
की व्याझिया करते हुए यह बतल्‍ाया है कि उपददान करण में होनेवाले उपादेय के 
अर्यात्‌ कार्य के समवाय, अथवा उपादेय में होतेवाले रुत्ता जाति के समवाय का 
ही नाम होता है उस उपादेय का यानी कार्य का आरम्म। उदाहरण के द्वारा 
इसे यों सनक्षदा चाहिए कि तन्तओं से कनड़े उत्पन्न होते हैं । यहां तन्तु होते 
हैं पट के उपदान और पठ होता है तन्तु स्वरूप उपादानों अर्थात्‌ कारणों का 
उपदिय । पट के उत्पददक करण-कछाप के जुटने के अब्यवहित परवर्ची क्षण मे जो 
पट के उप्रादान तन्तुओं में पट का सनवाय प्रतिष्ठित हो जाता है अथवा पट में 
पूरवेदागत सता सामास्य का जो सनवाय प्रातेधव्ठिव ही जाता है, बह संमवाय ही 
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आरम्म” एवं “उत्पत्ति” आदि दब्दों से कहा जाता है। इसी प्रकार समी उत्पादों 
सकी सम्रवाय स्वरूप समझना चाहिए । 
जिन लोगों के अव्ययन ओर अध्यापन में इस समवाय की चर्चा होती है 
“वे भी इसके तात्विक रूप से अत्यन्त अपरिचित है यह दृढ़तापूर्वक कहा जा सकता 
है। ग्रन्थों में मी इसका परिचय यही मिलता है कि यह एक प्रकार का नित्य सम्बन्ध 
है। अधिक से अधिक परिचय इस प्रकार दिया जाता है कि अपने अवयवों में अवववी, 
जैते तन्तुओं में पट, इपो सम्बन्ध से रहता है। गुणी में गुण, जैसे द्वव्यों मे यथा- 
सम्मव रूप-रस आदि गुण इसो समव/य सम्बन्ध से रहते है। इसी प्रकार पृ थिवी आदि 
ते द्रब्यों में उत्क्ेपण आदि क्रियाएं तया दव्य, गुण और कर्म इन में सत्ता, द्रव्यत्व, 
गुगत्व, कर्मत्व आदि सामान्य और नित्य द्र॒व्यों मे विशेष इस समवाय सम्बन्ध 
से ही रहने है। ये वाते सही हैँ गलत नही है। परन्तु आज के वैज्ञानिक युग में इस 
प्रक/र के परिचय दान से लोग सम्तुप्ट नही हो सकते। इससे प्राप्त होने बाले समवाय 
के परिचय को लोग परोक्ष-परिचय ही मानेगे--अत इसे और तरह से समझने 
और समझाने की नितान्‍्त आवश्यकता है, इसलिए इसे यों समझना चाहिए-- 
सर्वश्रयम पूर्वकथित इस बात को याद कर लेना चाहिए कि “समवाय” शब्दे 
समुदाय अर्थ क। वाचक है। किसी भी माव वस्तु की ओरयदि गहरी दृष्टि डाली जाये 
तो एक समुदाय सामने प्रतीत होगा, एक समप्टि नजर आयेगी । उसी समुदाय का, 
उप्ती सम्ष्टि कर अपर नाम है समवाय । उदाहरण के द्वारा इसे इस प्रकार समझा 
जाय, यथा--एक आम या अमरूद को यदि विचासपूर्वक गम्भीरता से देखें तो यह 
कहना और मानना ही होगा कि वह एक समुदाय है, एक समप्टि है। यदि उस आम 
या अमरूद में यह मान लिया जाय कि एक करोड़ परमाणु होंगे ती यह मानना ही 
होगा कि उन परमाणुओं मे उतने रूप, उतवे रस, उतनी गर्व, उतने स्पर्श, उतने 
_ दुकत्व, उतने परमाणुत्व-परिमाण,उतते पृयक्‍त्व, उतने सबोग आदि गृुग,एक सत्ता, 
शक द्रव्यत्व, एक पृथिवीत्व,एक करोड विद्येप मी उन परमाणुओ में अवश्य है। एव 
'पचास छाख द्वचगुक एवं उतने ही उनमे उक्त रूप, रस आदि गुण और वे ही सत्ता, 
द्रच्यत्व आदि जातियाँ तथा एक द्यणुकत्व सामान्य भी हेयह मानना पडेगा। साथ 
ही १६ लाख ६६ हजार ६ सौ ६६ त्यणुक उसके अन्दर अवश्य होंगे और उनमे फिर 
पूर्वोकित क्रम से उतने रूप, उतने रस इस प्रकार गुण, च्यणुकत्व सामान्य तया उक्त 
सत्ता, द्रब्यत्व, पुथिवोत्द अदि होगे | इसी प्रकार चतुरणुक, पचाणुक आदि अवयवों 
एवं उनके गुण, सामान्य आदि की संस्या सब मिलाकर अन्त्यावयवी उस आम या 
अमरूद तक पहुँचते-पहुचते कितनी बड़ी हूं। जायगी यह ध्यान देने योग्य है। अतः 
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कहना ही होगा कि चह आम या अमरूद द्रव्यों, गुणों, कर्मों, सामान्‍्यों एवं विद्यषों का 
एक समुदाय है जिसे छोग एक आम या एक अमरूद देसते या कहते हैं। इसी प्रकार 
समी अवयवो द्रव्यों को समझना होगा । 
यहाँ बुछ लोग यह प्रश्न उठा सकते हैं कि त्तव तो वाहथ वस्तु को सत्ता म,नने 
बाले बौद्ध विद्वानों के परमाणु-पुझ्जवाद का ही स्वीकार हो गया, उससे अन्तर क्या 
रहा ? इसक। उत्तर यह समझना चाहिए कि उस वाद से इस बाद में महान्‌ अस्तर 
यह है कि यहाँ अन्त्यावयवी के अन्दर असंख्य मध्यावयवियों का भी अस्तित्व रहता 
है, किन्तु बौद्धमत-सिद्ध परमाणु पुज्जवाद में यह वात्त नही होती । वहाँ मध्यावय- 
वियों को कौन पूछता है; अन्त्यावयवी जो कि प्रत्यक्षत: देखा जाता है एवं समी लोग 
अपने दैनन्दिन व्यवहार में जिसे छाया करते हैं उसे भी परमाणु-पुझुज से अतिरिक्त 
नही माना जाता है। सारांश यह कि परमाणु-पुंजवाद में पुंज-स्वरूप समुदाय का 
समुदायी प्रत्येक अतीद्धिय परमाणु होता है और इस समुदायवाद में समुदायी 
होते हैं परमाणु के अतिरिक्त वहुसंख्यक दच णुक, त्यणुक, चतुरणुक आदि मध्यावयवो- 
एवं तत्तत्‌ गुण, कम, सामान्य एवं परमाणुसख्यक विश्येप भी । सुतरा इस समुदाय- 
बाद को परमाणु-पुंजबद नही कहा जा सकता ६ यद्यपि लाघव गौरव का विचार करने 
पर बौद्ों के उक्त परमाणु-पुझुज मे अति लाघव और इस समुदायवाद में गौरव प्रतीत 
होता है। किस्तु अनुमवसिद्ध वस्तुस्थिति के आगे छाघव-गौरव का विचार नहीं 
किया जाता । परमाणु-पुओ्जवाद की आलोचना प्रथम प्रकरण में की जा चुकी है 
अंत' यहाँ फिर आलोचना करना पिष्ठपेपण ही होगा। केवल अवयवी ही समुदाय- 
रूप है यह बात नही , एंक परमाणु को लिया जाय तो वह भी एक समुदाय ठहरेगा, 
क्योंकि यथासम्मव उसमें अनेक गुण अवद्य होंगे, क्रिया भी कदाचित्‌ ' होगी, 
सामान्य भी अनेक अवश्य होंगे । इसी प्रकार आकाश आदि व्यापक द्वव्यों को भी 
पदार्थों का समुदाय समझना चाहिए। केवल द्रथ्य के ही लिए मह बात नही है; गुण, 
कृर्मे, सामान्य और विशेधों का भी यही स्वमाव है। ये भी अकेले कभी नही रहते 
हैं, अपितु समुदित ही रहते हैं, औरों के साथ मिलकर ही रहतें है। इसे समझने के 
लिए किसी भी गृण, किसी भी एक क्रिया, किसी भी एक सामान्य और किसी भी एक 
विशेष को लिया जा सकता है। उदाहरण के लिए उक्त आम या अमरूद के रूप को 
ही लिया जाय। वह रूप स्वाश्रथ आम-अमरूद के बिना नही रह सकता है, खुतरां वह 
उस आम या अमरूद मे रहने वाले समी गुणों, क्रियाओं एवं सामान्यों से तथा प्रदर्शित 
दद्धति के अनुसार उक्त आम या अमरूद के अन्दर अवयब स्वरूप से विद्यमान असंस्य 
मध्यावयवियों तथा अधस्षख्य परमाणुओं, उन सर्वे के अमृख्य यथासम्मव रूप-रस आदि 
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गुणों, उत्लेपण आदि क्रियाओं, असंस्य सामान्‍्यों एवं असरय पारमाणविक विशेषों से 
समुदित अर्थात्‌ मिछित होकर हो रहता है। इसी प्रकार प्रत्येक गुण, प्रत्येक कम्पन, 
प्रत्येक सामान्य एवं प्रत्येक विधेष अपने और सहयोगियों से समुद्ित होकर ही 
रहता है। अतः यह मानना पडेगा कि हम छोगों के समक्ष जो भी कोई वस्तु आती 
है, जो भो कुछ भाव वस्तु बुद्धिपय में आरूड होती है, “समुदित” रूप मे ही आती है, 
समुदित रूप में ही आझूड़ होती है। “समृदित” दब्द और समवेत घब्द परस्प८ 
पर्याययाचक हैं, अत “समुदाय” झब्द और “समरवाय” शब्द भी पर्यायवाचक है 
यह नि्विवाद कहा जायगा | अत: प्राणियों के प्रारब्ध पुण्य या पाप रो--उनके 
उपमोग के लिए इकदे हुए पदार्थों वग, जिन्हे समुदित या समवेत कहा जा सकता 
है, समुदाय ही समवाय है । 
समवाय की सम्बन्धता 
प्राच्य पदार्यशास्त्रियों ने इस समवाय को सम्बन्ध कहा है। उनका कहना है 
कि जहाँ कही मो किन्‍्ही दो वस्तुओं के अन्दर यदि एक णो अपर से विशेषित कर 
समझा या समझाया जाता है वहाँ तीन वस्तुएँ नियमतः ज्ञान के विषयरकूफ में समक्ष 
आती हैं। किसी आम को “यह पीछा है” इस प्रकार यदि समझा जाता है तो उस 
ज्ञान के बिंपय तीन होते हैं, (१) आम, (२) उसका पीला रूप तथा (३) उन दोनों 
का सम्बन्ध! उक्त तीनों वस्तुओं में आम फल है एक पाथिव द्रव्य,पील्श रूप है गुण 
और उन दोनों को सम्बद्ध करने वाला अर्थात्‌ पीछे रूप-स्वरूप विश्ेषण को विश्वेप्य- 
आम के साथ आवद्ध करने वाल्य होता है “समवाय” ) जो किसी को किसी से सम्बद्ध 
करे अर्थात्‌ जुटाये बहू कहछाता है सम्बन्ध । यदि कोई व्यवित किसी दण्डघारी 
व्यक्ति को “यह दण्डी है” अर्थात्‌ डन्डावाला है ऐसा समझता है, तो दण्ड और उस 
व्यक्त के बीच होनेबाल। सयोग सम्बन्ध कहा जाता है। वर्योंकि विशेषण दण्ड और 
विशेष्य बह व्यवित इन दोनों के वीच रहता हुआ वह संयोग उन दोनों को जोड़ता 
है। तद्बत्‌ उक्त “आम पीछा है” इस ज्ञानस्थल मे भी आम और उसेका पीलापन इन 
दोनों के बीच विपय होने वाला एक सम्बन्ध अवश्य होगा। यहाँ समवाय को सम्बन्ध 
मानना चाहिए । 
यहाँ प्रश्न यह उपस्थित होता है कि यह वात तो सही है कि विशेषण और 
विशेष्य के बोच एक सम्बन्ध का होना आवश्यक है। अतः प्रदर्शित “यहू आम पीछा 
है” इत्यादि ज्ञानस्थल में पोे रूप और आम इन दोनों के बीच कोई एक सम्बन्ध 
मानना आवश्यक है । परल्तु वह सम्बन्ध समवाय ही होना चाहिए यह नियम कैसे 
किया जा सकता है ? इसका उत्तर प्राच्य पदार्थशास्त्रियों ने यह दिया है कि समवायः 
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को छोड़कर अन्य कोई सम्बन्ध वहाँ हो नहीं सकता | अत: उक्त स्वत में पीले रूप 
और आम के बीच होने वाले सम्बन्ध को समवाय मानना होगा, अत्य सम्बन्ध नहीं 
इसेइस प्रकार रामझनाचाहिए कि सर्वाधिक प्रसिद्ध सम्बन्ध है संयोग! बह आम और 
रूप का इसलिए नही हो सकता कि संयोग जो कि एक प्रकार का गुण हैँ वह विभवत 
दो द्रव्यों का ही पारस्परिक हो पत्ता है। पीछा रूप है गुण, उसका आम के साथ 
जो कि एक द्रव्य है संयोग सम्बन्ध नही हो सकता। कालिक सम्बन्ध इसलिए नही 
कहा जा सकता कि वह काल में ही किसी के रहने के छिए सम्बन्ध बनता है। आम तो 
पृथिदी द्रव्य है, काछ नही कि वह पीछा रूप उस आम में कालिक सम्बन्ध से रहेगा। 
यदि यह क्‌हु( जाय कि जन्य वस्तु मात्र अपरिच्छिन्न काल द्रव्य को परिच्छिन्त बनती 
है, अत. काल के परिच्छेदक जन्य वस्तु मात्र को गौण काछ मानकर उस भाम मे पीले 
रूप को कालिक सम्बन्ध से भी रखा जा सकता है ।.तव दोप यह होगा कि इस प्रकार 
कालिक सम्बन्ध से वह पीछापने केवल उसी आम में न रहकर अन्य छाल-काले आर्मी 
में मो रह जायगा, जिसका फल यह होगा कि छाल आम भी पीला कहलायेगा एवं 
ज्ञात होगा, जे! कि कमी नही हो सकता । अतः यहू नही कह जा सकता कि पीला 
रूप आम में कालिक सम्बन्ध से रहता है। इसो प्रकार दे शिक सम्वन्ध मी भही कहा 
जा सकता । क्योंकि उस सम्बन्धसे कोई भी वस्तु किसी दिए से ही रह सकती हूँ। 
आम किसी दिश्या में रहनेवाली वस्तु है; दिशा नहीं कि उसमे यह रूप दे शिक सम्बन्ध 
से रहे | यहाँ भी दिक्‌-परिच्छेदक जन्यों को गौण दिक्‌ भानकर यदि उनमें देशिक 
सम्बन्ध से आम में पोलापन रखने क॒। आग्रह कोई करे तो कालिक मानने पर होने 
बाला उक्त दोप यहाँ भी होगा | लछाछू-हूरा आम मी पीछा हो पड़ेगा । पीला रूप और 
आम इन दोनों का स्वरूप सम्बन्ध मी नही माना जा सकता, वर्योकि स्वषूप सम्बन्ध 
के दो प्रमेद होते है--मावीय स्वरूप और अमावीय स्वरूप। कालिक और दे शिक 
सम्बन्ध है मावीय स्वरूप । वे रूप के संबन्धों मही हो सकते यह बात वतलायी जा चुकी 
है । अभावीय स्वरूप--इसलिए प्रकृत में सम्बन्ध नही हो सकता कि वह फेही भी 
' अमाव को हो रस सकता है। प्रकृत पीछा रूप अमाव नही किन्तु एक प्रकार का गुण 
है, यह बात पूर्व घकरण में कही जा चुकी है। इसके अतिरिक्‍त तादात्म्य भी एक 
प्रकार कास्वहूप सम्बन्ध है, वह उक्त स्थल मे इसलिए नही हो सकता कि वह भिन्न दो 
वस्तुओं का सम्वन्ध नदी होत। । उस सम्बन्ध से वह पीछा रूप अपने में ही सम्बद्ध 
हो सकता है आम मे नही । दूसरी बात यह है कि तादात्म्य सम्बन्ध से आधार-आधषेय 
भाव का भान नदी होता। किसी मी वस्तु के सम्बन्ध मे बह वस्तु अपने में रहती है“इस 
प्रकार ज्ञान या वाक्यप्रयोग नही होता। किन्तु 'पीकापन आम में है” इस प्रकार 


समवाय-तिरूपण ३३३ 


आधार-आधेय भाव समझा जाता है । अतः तादात्म्य सम्बन्ध को आम में रूप का 
सम्बन्ध नहीं कहा जा सकता ( सुतररां आम में रूप का सम्बन्ध उक्त सम्बन्धों से अन्य 
समवाय है यह मानना ही होगा ) इसी प्रकार समीदव्यों में अपने-अपने सभी गृ्णों वय, 
मू्ते दव्यों में क्रियाओं का, द्रव्य, गुण और क्रियाएँ इनमें अपने-अपने सामान्यों का एवं 
नित्य द्रव्यों में विशेषों का सम्बन्ध “समवाय” है यह मानना चाहिए ) 
इतना विचार करने पर भी यहाँ यह प्रइन उठना स्वाभाविक है कि यह तो ठीक 
है कि कोई अलग अर्थात्‌ अन्य सम्वन्धों से बिलक्षण सम्बन्ध अवश्य मानना होगा, परन्तु 
उसे समवाय नाम से पुकारने में कारण क्या है ? इसका सरल उत्तर तो छोग प्राय. 
यही देंगे कि किसी दस्तु के किसी साम पर प्रइन नही किया जा सकता । क्योंकि ऐसए 
करना अनुभवविरुद्ध है। कोई भी स्योजात वालक का जे। कि जन्म भर मूर्ख ही रह 
जाता है, वाचस्पति नाम रस छोड़ता है । क्यो कोई उससे यह पूछता है कि तुम इसे 
वाचस्पति क्यों कहते हो ? 
किन्तु यह उत्तर रचिकर नही हो सकता, सम्मबतः गम्भीर विवेचकों के लिए। 
अतः अन्य उत्तर का अस्वेपण आवश्यक ही माना जायगा । गम्भीर भाव से दृष्टि 
डालते प्र उत्तर सहज ही है) पाठक यह बात भूले नही होंगे कि समुदाय का ही अपर 
नाम है समवाय | समुदित और समवेत ये दोनों भी रमानार्थक थब्द है। अतः समु- 
दाय क्‍या है इंसका यदि विवेचन कर लिया जाय तो अनायास यह पता चछ जायगा 
कि समवाय क्या है और बह सम्बन्ध हो सकता है या नही । गम्मीरतापूर्वक विचार 
करने पर यह मानना ही होगा कि समुदाय सम्बन्ध है। समुदाय को प्रत्येक समुदायी 
नही कहा जा सकता, क्योंकि प्रत्येक समुदायी और समुदाय के कार्य में महान्‌ अन्तर 
पाया जाता है। प्रत्येक तन्‍्तु कपड़े का काम नही दे पाता | अलग-अलग एक-एक तल्तु 
जाडे से नही बचा पता । मिलित समुदायियों को मी समुदाय नही कहा जा सकता। 
क्योंकि केवल इकडूठे किये गये फ़छत; विश्यृंखल रूप से संयुक्त मात्र तन्तुओं से भी 
कपड़े का काम नही होता। अतः अगत्या यह कहना पड़ता है कि जाड़े से बचाने वाले 
पद द्रव्य का उसके उप[दानमूत तस्तुओं के साथ होने वाला सम्बन्ध हो तन्तु-समुदाय 
है। इसी प्रकार अन्यत्र भी समसना चाहिएं। अत. यदि समुदाय और समवाय दोनों 
शब्द पर्यायवाचक हैँ तो समुदाय और समवाय के एक होते के कारण समवाय भी 
सम्बन्ध ही है यह मानना ही होगा । 
अब यहाँ प्रश्न यह उपस्थित हो सकता है कि जहाँ किमी समा-समित्ति के अन्दर 
उपस्थित वहुत लोगों को सम्बोधित करते हुए समवेत शब्द कय भेयोग किया जाता 
है वहाँ भो समवेत का अर्य॑."समवायप्राप्त” होगा, परन्तु वहाँ पट की तरह तो कोई 
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अवयवी नही है, क्योंकि प्रत्येक शरीर पूर्ण अर्यात्‌ अन्त्यावयवी माना जाता है। अतः 
सभा में उपस्थित प्रत्येक म/तव-गरोर को किसी का अवयव नही कहा जा सकता, 
एवं यह नहीं कहा जा सकता कि तन्तुओं को जोड़ने जैसे उनमें पट की उत्पत्ति होती 
है तद्बत्‌ वहाँ एकत्र मानव घरीरों को जोड़कर कोई नया महावयवी बनाया जाता है। 
ऐश स्थिति में वहां समुदाय, समयाय एवं तद्‌-घढित समुदित, समवेत आदि शब्दों का 
प्रयोग कैसे होता है ? इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि वहाँ समुदाय, समवाय, 
समुदित, समवेत आदि शब्दों का प्रयोग गौण, औपचारिक होता है। जैसे कसी 
पराक्रमी मानव को यह कहा जाता है कि “यह सिंह है”, तद्बत्‌ समरास्थित जनता 
को पट आदि अवयवी के समान प्रयोजन का सम्पादक होने के कारण एक महँ« 
बयवी मानकर समुदाय, समवाय आदि शब्दों क/ प्रयोग किया जाता है । सम्बोबक 
का तात्पर्य यह होता है कि जैसे तन्तुओं को आगरे-पीछे के क्रम से संयुक्त करके शीत- 
निवारणरूप प्रयोजन के लिए पट प्राप्त होता है और झीत-निवारण फछ उससे 
मिलता है, वैसे ही आगत प्रत्येक मानव की क्रमबद्ध उपस्थिति से ये सकल विराट 
पुरुष मुझे प्राप्त हुए हैं। अतः उपस्थित प्रत्येक व्यक्ति के सहयोग से कार्ये की सफडता 
निश्चित है । अतः यह सर्वथा उचित है कि वहाँ के समुदाय या समवाय शब्द को 
औपचारिक, सादृश्यप्रयुक्त गीण माना जाय । गौण प्रयोग नियमतः मुख्य प्रयोग 
पूर्वक होता है। सिह को सिंह कहने बाछा ही कभी पराक्रम के समता-मूलक सिह 
शब्द का प्रयोग किसी व्यक्ति विशेष के लिए करता है । सुतरां यह मानना ही होगा 
कि समा-समितियों के अवसर पर सम्बन्ध अर्य में गोणरूप से प्रयुक्त होवे वाले समवाय 
शब्द का मुख्यतया अर्थ अवयव-अवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियाबानू, सामान्य और 
सत्‌, विशेष और नित्य द्रव्य इनका सम्बन्ध होता है । ह 
समवाय शब्द की ओर घ्यान देने पर भी यही प्राप्त होता हैं कि वह अवगव- 
अधयवो आदि का सम्बन्ध ही है और कुछ नहीं। सम रूप से “बयन” बुनना अर्थात 
निर्माण हो जिससे उसका नाम है समवाय | अपेक्षित तन्तुओं में समान रूप से कपड़ा 
बुना जाता है, निर्मित होता है अर्यात्‌ आवद्ध होता है यह बात प्रत्यक्षतः देखी जाती 
है। आवद्ध और सम्बद्ध पर्याय है। सुतरां वह आवन्ध या सम्बन्ध समवाय है। 
कुछ लॉग यहाँ यह प्रश्न उठा सकते है कि वयन है बुनना जो एक प्रकार की क्रिया है । 
वह तन्तुओं में हुआ करती है कयंचित्‌ क्रियाजनित होने के कारण लक्षणावृत्ति 
के सहारे वयन शब्द से तन्तुओं के, फलतः अवयवी के समी अवयबों के संयोगों की 
लिया जा सकता है! तन्‍्तु आदि अवयवों का संयोग होना ही कपड़ा आदि किसी अव- 
यवी का बनना होगा । इसीलिए बुनकर को “तन्तुवाय” कहा जाता है। क्योंकि बह 
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सन्‍्तुओं को बुनता है अर्थात्‌ क्रिया द्वारा एक तन्‍्तु को अपर तन्तु से सयुकत करता 
है । ऐसी परिस्थिति में ते। समवाय तन्तु-सये(ग ही बन जाता है । तन्तुओ के सयोगो 
को तन्तुओं का पाररपरिक सम्बन्ध मानना होगा जो युक्तित. समवाय का स्थान ले 
लेगा। फिर यह कैसे कहा जा सकता है कि तन्‍्तु आदि अवयवों से पट आदि अवयवियों 
का सम्बन्ध समवाय है ? इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि तन्तुष/य शब्द का 
अयथी तम्तुओं का बयन करने बाला नही है, किन्तु तन्तुओं में बयन करनेवाछा अर्थात्‌ 
सम्तुओं में कपड़े का वंयन करने वाल्ता। अत. मानना होगा किय्षयन तन्तुओं का नही 
अपितु कपड़े का होता है। इसलिए किसी बुनकर के बारे मे कोई यह पूछता है विः वह 
क्या कर रहा है ? तो कोई जानकार यह उत्तर देता है कि कपड़ा बुन रहा है, यह 
नहीं उत्तर देता कि तन्तु बुन रहा है। सुतरा यह मानना अनिवायं होगा कि त्तु- 
गत क्रियामूछक संथोंग से व्यकत होने वाला तन्तु और कपडे का, फलत: तदनुसार 
अंबयव और अवयवी का सम्बन्ध ही समवाय है, अवयवों का सयोग नही | थोड़ी 
देर के लिएु यदि तन्‍्तु आदि अबयवों के सयोग को ही “बयन अर्यात्‌ बुनना मान 
लिया जाय, फिर भी उन संयोगों को तन्तुओं में आबद्ध करने या रखने के लिए 
समवाय सम्बन्ध मानन( ही होगा। क्योंकि संयोग द्रव्य ने हं।कर गुण होने के कारण 
अत्य संयोग सम्बन्ध से रह नही सकता । संयोग को रखने के छिए अलग सयोग' सम्बन्ध 
मानते पर अनवस्था भो चठ पड़ेगी । स्वरूप आदि सम्वन्धों से सयोग को तन्तु आदि 
अबयवों में नही रखा जा सकता, यह वात पहले दिखलायी जा चुकी है। सयोगों को 
अवयवों में रखे के लिए अरेक्षित समवाय और पट आदि को तन्तु आदि में रखने 
के छिए अपेक्षित समवाय एक ही होगा, दो समवाय नही होंगे; यह वात स्फूट रूप से 
आगे समझादी जाने वाली है।अतः अवयवों में अवयवी का सम्बन्ध भी सभवाय ही 
होगा । सुतरा समवाय सम्बन्ध है इसमें अब कोई संशय नही किया जा सकता । 
समवाय की नित्यता 
पूर्वोक्त आम-अमढद के दुष्टान्त से यह स्पष्ट किया जा चुका है कि प्रत्येक व्याव- 
हारिक वस्तु दव्य, गुण, कर्म, सामान्य और विशेष इनकी समष्टि स्वरूप होकर ही 
'रहती है।समत्दि,समुदित, सम॑त्रेत आदि शब्द पर्यायवाचक है इत्यादि । ऐसी वस्तु- 
स्थिति के आधार पर समवाय सम्बन्ध का नित्य होता अनिवार्य विज्ञानसिद्ध है। 
सब से अधिक वस्तुओं की विश्यंसछता का समय प्ररूय में होता है। क्योंकि उस समय 
अस्येक परमाण्‌ विश्यंखल हो जाता है। परन्तु उस समय भी समवाय का रहना आव- 
अयक है। अन्य द्वव्यों को समप्टि उस समय भले ही न हो परल्तु द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, 
पविशेषों को समष्दि उस समय भी रहती है | परमाणु, उनमें रहने वाले सस्या, परि- 
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माण आदि सामान्य गुण- परमाणुत्य, पूचिवीत्त, द्रव्यत्य, सत्ता सामास्य और प्र 
परमाणु के विद्वीप इनकी समप्टि अर्थात्‌ समुदित स्वरूप अवश्य रहता है| » 
समुदायस्वरूप समवाय तब रहेगा ही। इसी प्रकार आकाश, बाल, दिऊ्‌,प्रत्येक आः 
और प्रत्येक मन में भी अपने-अपने नित्य गुण सामान्य-विशेपों से सम्मिलित रुप 
रहते हैं । अतः प्रलय काल में भी इन नित्यों का अस्तित्व समप्दि रूप में अथे 
समुदित रूप में फलतः समधेत रूप में ही मानना होगा, अतएव, यह भी मानना हो। 
कि इन्ही का समुदाय स्वरूप समवाय भी रहेगा । इसलिए समवाय को अनित्य कि 
भी प्रकार नही कहा जा सकता। प्रद्यय काल में भो पाथिव, जलीय, तैजस तथा वाः 
बोय परमाणुओं में स्वकीय नित्य सामान्य-गुण, सामान्य और विशेष जब कि रहेगे 
उन्हें रखने के लिए समवाय सम्वन्ध का भी उस समय अस्तित्व मानना ही हं।गा 
इसी प्रकार नित्य आकाश, काल, दिक्‌ , आत्मा और मन इनमें स्वकीय नित्य गुणों ए 
सिश्ेेपी के रहने के लिए समवाय सम्बन्ध की अपेक्षा होगी ही । अतः सर्वधा समया 
का भरितित्व प्रकयकाल में मानना ही होगा । सुतरा यहे सिविदाद है कि समवा 
सम्बन्ध नित्य है। गोत्व, अशवत्व आदि जन्य-द्रब्य-गत सामान्योंकों भी सर्वदा रख 
के लिए समवाय सम्बन्ध को नित्य मानना हो होगा। क्योंकि सारे ब्रह्माण्डों व 
नाश एकदा नही ऋमिक होता है । साथ ही यह भी ध्यान रखने की बात है कि भूः 
भविष्य और वर्तमान सभी घट-पट आदि में जब एक ही घटत्व-पटत्व आदि सामार 
को रखना हूं।गा तो तत्तत्‌ सामान्‍य को रखने के लिए अपे क्षित समवाय सम्बन्ध का में 
सर्वदा स्थायी, नित्य मानना ही होगा । अतः इसमें विल्कुल संदेह नही कि समवाः् 
सम्बन्ध नित्य हैया अनित्य ? समवाय नित्य है। जिसका उत्पादन और विना३ 
नह। बह होता है नित्य, जैसे आत्मा, आकाश आदि | समवाय का भी आत्मा, आकीई 
आदि के समान खण्ड काछ से सीमितीकरण नही होता, अतः इसे भी नित्य ही सम 
झना चाहिए। समुदाय सर्वदा वना ही रहता है यह वात' दिखायी जा चुकी है। 
समवाय की एकता 
समवाय सम्बन्ध को एक समझना चाहिए। इसे अनेक मानना अनुमवविश्द। 
अपैज्ञानिक होगा। इसे अनेक माना जायया तो एक आम या अमरूद के अन्दर असंख्य 
समवाय मानने होंगे। क्योंकि प्रदर्शित पद्धति से यह बात सिद्ध हो चुकी है कि पर- 
- माणु, दृभणुक, ध्यणुक आदि से ऊेकर अन्त्यावयवी तक प्रत्येक पदार्थ के समप्टिस्वदूप 
होते के कारण सब का समुदाय रूप समवाय अलग-अछग हो जायगा। इसी प्रकार 
भत्येक अवयवी के अन्दर असंख्य समवाभों की कल्पना होगी जिसे उचित नहीं कहा 
जा सकता । एक घर के अन्दर विद्यमान हजारों घड़ों के अन्दर'सीमित होने के कारण 
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हजार करे जाने बारे घटाझाशों को विवेचर दुष्टि थे हवार नहीं कहा जा सकता 
अपितु एक गृहाकाश ही बहा जा साता है। तदत्‌ एम समघ।य के अस्तर्थती समवायों 
को भी एवा समबाय मानना होगा। इसी प्रकार यदि कुछ और आगे गम्भीर 
दृष्दि डालो जाय तो यट्‌ समग्र विराट ब्रद्माण्ड भी उबते पद्धति से महास्त्यावयवी 
अवश्य गिद्ध होगा। मुतरा बढ़ भी अवयब और अवयवियों को समप्टि स्वरुप ही 
होगा, समुद्वित'ः रुप ही होगा। वहाँ मी एक समुदाय और समवाय हो मानना 
होगा । अन्य सारे समवाय महाउाश के अन्दर गृहाकाोश, घटाकाश आदि के समान 
उगी एक महासमवाय के गर्म मे आ जायेगे । अत पृ्वक्त पद्धलि से समग्र समवायों को 
एक समवाय मानना होगा । इसी वैज्ञानिक दृष्टिफोण से अति पूव॑बर्ती प्राच्य 
पदार्यशास्त्रियों ने समवाय को एक कहां था जिसे परवर्त्तों व्यास्थाकारो नें ठीक से 
नदी समसा । 











अब यहाँ प्रइन यह राडा हो सकता है हि जब रब का समवाय एक होगा तो अवयवी 

के गुण, कम , सामान्य और विशेष का आधायक अर्थात अपने-अपने आश्रयों में स्थापक 
सम्बन्ध अठग ने होने के कगरण वस्नुमेद की व्यवस्था सदी रह पायेगी। घटत्व का 
समवाय और पटत्व का समवाय एक हो जाने के! कारण उस समवाय से पट में धटत्व 
और घट में पटत्व भी रह जायगा। मुतरा घट-पट की व्यवस्था नही रह पायेगी। तो 
इसके उत्तर तीन हो सकते है । प्रथम यह कि केवल सम्बन्ध को आधार भाव और 
आवेय भाव को अर्वात्‌ कौन कहाँ रहेगा इसका निर्णायक नही माना जा सकता । 
ऐसा मानने पर जहाँ धड़े मर पानी रसा है वहाँ पानी मे घडा है ऐसा मी प्रामाणिक 
ज्ञान और व्यवहार होने छगेगा। क्योकि “संयोग” सम्वन्ध जैसे घडे में पानी का है 
उसी प्रकार बी संयोग पानी में घड़े का भी है। अत. आधार-आधेय भाव का नियामक 
वस्तुस्दमाव को ही मानता होगा। अतएुब समवाय रब का एक होने पर हो व्यवस्था 
बन सकेगी | स्वमावतः घटत्व का आधार घट ही होगा पद नहीं। पटत्व का आघार 
पट ही होगा घट नही । अतः उक्त अव्यवस्था की आपत्ति नही की जा सकती | द्वितीय 
उत्तर यह है कि महाकाश एक होने पर भी तद्गर्मस्थित भहावगश और बनाकाश 
में पारस्परिक और कथचित्‌ भेद रहता ही है। वृक्ष एक होने पर मी उनकी पूर्व तथा 

पश्चिम को ओर फैलो हुई दबाखाएँ अपस में मिन्न होती ही है। इन विभिन्न अवान्तर 

समवायों को आवायक अर्थात्‌ विभिन्न वस्तुओं की आधेयता और आधारता का निर्णा- 

यक मानने पर कोई आपत्ति नही रह जाती। आकाश एक होने १र भी किसी घडे 

में मुगन्धित द्रव्य रखने पर केवल उसो घठाकाश मे सुगन्ध सीमित रह जाती है, अन्यत्र 

नहीं प्रतीत होनी । तद्गत्‌ तत्त्तत: समवाय एक हूने पर भी औपाधिक घटत्व-समवाय 
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घट में ही रहता है पट में नही । एवं पदत्व-समयाय पट में ही रहता है घट में नहीं। 
अतः घट के पट या पट के घद हो जाने को आपत्ति नहीं दी जा सकती । 
तीसरा उत्तर यह है कि चद्ध सूर्य आदि का प्रकाश सर्वत्र समान रूप से पड़गे पर 
भी सर्वत्न प्रतिविभ्व-सृष्टि नही होती | जछ शीशे आदि में ही प्रतिविम्ब पड़ते हैं। 
तद्बत्‌ समवाय सर्वत्र एक होने पर भी घटत्व का आवार घट होता है पट नही । इसी 
प्रकार सर्वश्र समझना चाहिए ।॥ 
समवाय की व्यापकता 
समवाय का जो स्वरूप दिखाया गया है उससे यह भी मानना ही होगा कि वहें 
व्यापक है। यदि समवाय «व्यापक ने हों तो विभिन्न दिशाओं में विद्यमान धंट-पढे 
आदि में घटत्व-पटत्व आदि सामान्य कँसे समवाय सम्बन्ध से रह सकेंगे? ध्यापके 
काछ, दिकू, आत्मा और आकाश इसमें गंख्या-परिमाण आदि सामान्य ग्रुग 
व्यापक रूप से बसे रह सकेंगे ? ऐसा कौन सा स्थान बताया जा सकता है जहाँ सर 
बाय से रहनेवाला कोई नही है ? समवाय तत्त्वतः एक है यह बात अभी वतलायी जा 
चुकी है। सूतरां उसे व्योपक मानना पड़ेगा। अब यहाँ प्रइन यह उपस्थित हो सकता 
है कि' व्यापक की जो परिमापा है वह यहाँ लागू नही हो सकती । क्योंकि व्योपक 
बहू कहलाता है जो कि समग्र मूतत दवव्यों से सथूवत हो । आकादा, आत्मा औि 
सभी व्यापक मूर्ति द्रव्यों के साथ संयुक्त होते है । आत्मा व्यापक है यह बात प्रयम 
प्रकरण में चतछायी जा चुकों है। यह व्यापएकता समवाय में इसलिए सम्मव नही 
कि समचाय आकाण आदि की तरह द्रव्य पदार्थ नही, वह एक स्वतंत्र पदार्भ है! 
संथोग नियमत दो द्रव्यों में ही हुआ करता है, यह चात अतेक वार कही जा चुकी है। 
अत: पृथिवों, जल, तेंज, चायु और मन इन मूर्त अर्थात्‌ परिच्छिन्न द्वव्यों का संयोग 
समवाय सें नही हो सकता, अत समवाय को व्यापक कैसे कहा जा सकता है ? 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि वस्तुत' अनीमता ही है व्यापकता । फलि- 
सार्थ यह कि जिस वस्तु का सीमितीकेरण असम्मव हो, किसी प्रकार भी जो सीमित 
नकी जा सके वह असोम बरतु होती है व्योपक॥ किसी का भी सीमितीकरण खेए्ड 
काल और देश से होता है। जो काल से सीमित नहीं होता उसमें रहती है कालिव 
व्यापकता, उसी का नाम है नित्यता। वह नित्यता जिसमें रहती है वह कहलाता है 
[नित्य । समवाय किसी खण्ड काछ से सीमित्त नही हो सकता । अतः वह कलिंक 
व्यापक अर्थात्‌ नित्य है यह वात सिद्ध की जा 'चुको है। अमी जो व्यापकता 
समवाय में वतलाथी जा रही है वह है उसका किस्री देश से सीमित न होगा । वह क्रम 
बाय में है ही । यह नही क॒द्ठा जा सकता कि यहाँ आबाश में मदृ॒तु-परिमाण और 
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एकत्व सस्या का समवाय है और वहाँ नही । सब जगह आकाश एक ही है और गहान्‌ 
ही है, अत: एकत्व और महत्त्व का समवाय मी उसमें सर्वत्र है। सूतरा देश से मीमित 
अर्थात्‌ आवद्ध न होते के कारण समवाय को व्यापक मानन्ग ही होगा । समी मूत्त 
द्रव्यों का सयोग होना व्यापकत्व है, यह व्यापकता की परिभाषा केदछ व्यापक द्रव्यों 
के लिए समझती चाहिए । सुतरा उसके आधार १९ समवाय की ब्यापकता के सम्बन्ध 
में कोई सन्देह नहीं उठाया जा सकता 4 
समवाय अतिरिक्‍त पदार्थ हूँ 
समवाय द्रव्य नही बह एक अतिरिक्त पदार्थ है यह बात इससे अध्यवहित पूर्व 
विचार से कही गयी है । इस पर यह कहा जा सकता है कि द्रव्य वह मछे ही न हो किल्‍्तु 
उसको सबसे अतिरिक्त पदार्थे क्यों माना जाय ? सयोग भी तो सम्बन्ध है परन्तु 
बह गूण पदार्थ के अन्दर ही अन्तर्भुवत माना जाता है, वह अतिरिबत पदार्थ कहाँ होता 
है ? तद्वत्‌ इस समवाय सम्बन्ध को भी स्वीकृत किसी भी पदार्थ के अन्तर्गत मामा जा 
सकता है, स्वतत्र अतिरिवत पदार्थ क्यों माना जाय ? इसका उत्तर यह समझना 
चाहिए किः यदि समवाय का किसी भी अन्य पदार्थ में अन्तर्माव करेंगे तो वह अन्त- 
मौँव भाव पदार्थ में होगा या अमाव पदार्थ मे ? समवाय का अभाव मे अन्तर्माव इस- 
लिए नही किया जा सकता कि बह “न”, “नही” आदि ज्ञान या शब्द-प्रयोग का 
वियय नही होता। दूसरी बात यहू कि समवाय सम्बन्ध आवाराधेय भाव का निर्वाहक 
होता है । क्योंकि तसतु पट के समवायिकारण है। उनमे कपड़ा समवाय से रहता 
है यह ज्ञान एवं वाक्यध्रपोग हुआ करता है । अमाव को यदि सम्बन्ध माना भी जाय 
तो बहू आधाराधेय भाव का निर्वाहक नही बन सकता । अमाव यदि सम्बन्ध बनेगा 
तो सर्ववश्रयम अपने प्रतियोगों अर्थात्‌ जिसका अमाव कहा जाय उसका सम्बन्ध बनेगा। 
परन्तु किसी भी सम्बन्ध से आधाराधेय भाव का ज्ञान वहों ही हो पाता है जहाँ दोनो 
सम्बन्धी और सम्वन्ध समसामयिक होते है । प्रतियोगी और अमाव ये दोनों सम- 
स।मय्िक होकर एकत्र नही रहते कि अमाव सम्बन्ध बनकर अपने प्रतियोगी को 
किसी आधार में रख सकेगा। अत: समवाय को अमाव के अन्दर नही अन्तर्मुवत किया 
जा सकता | तीसरी बात यह कि अमाव कमी प्रतियोगी के विना प्रतीत नही होता । 
ऐसी परिस्थिति में समवायस्वरूप अमाव का प्रतियोगी किसको मानो जाथगा ? 
द्रव्य से छेकर विशेष तक के भावों वग वह रुम्वन्ध हो वनना चाहेगा, अंत. वे उसके 
प्रतियेगी नही वन सकेगे। सुतरा रिप्प्रतियोगिक होते के कारण समवाय को अभाव 
नदी माना जा सकता । समवाय को द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य और विशेष-स्वरूप इस- 
लिए नही माना जा सकता कि वे इस सम्बन्ध से रहते है या रहने के लिए आधार 
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बनते हैं। ऐगी परिस्थिति में उन्हें समवाय नहीं माना जा सवता । क्योकि सम्बस्द 
भर सम्बन्धी इनमें पारस्परिक भेद होना सितान्त आवश्यक है। जिस संयोग सम्ब्सय 
से घड़ा भूमि पर रहता हैं वह संयोग म ती धड़ास्वद्प होता है और न मूमिस्वेहप। 
भूमि और घट है द्रव्य और संयोग है गुण, यह बात पहले स्पप्ठ चतलायी जी 
चुकी है । 
समवाय को अन्य सम्बन्ध की अपेक्षा नहीं 
अनेक दार्शनिक इस समवाय को अपने दार्शनिक सिद्धान्त मार्म में रीड़ा देखने 
हैं। उन्हें इसका अस्तित्व प्रत्येक पल सटवता है। बौद्ध दार्गनिक समवाय से इस- 
लिए चिद्ते है कि उनका भावना-चतुप्ठय, अर्थात्‌ “सभी क्षणिक है. सभी स्वलक्षर् 
असंग विशेष रूप है, समो क्षणिक विज्ञान मात्र हैं, और समी शून्य हैं अर्वात त॑ई 
नही” ये चारों मावनाएँ समवाय के रहने अस्त-ब्यस्त हो जाती है) उनका पैर 
नही जमता । अद्वैत-बेदान्ती छोग समवाय को इसछिए पसरद नही करते कि उन 
सामने अद्वैत-नित्य-असंग-ब्यापक ब्रह्म का प्रतिस्पर्धी माई जैसा यह उन्हें दीस पडता 
है। सांख्य-योग दर्शन वाले इसे इसलिए नही सुनना चाहते कि उत्हे यहे अपने सर्वी- 
घिक प्रिय परिणामबाद का गला घोटने वाला प्रतीत होता है। अतः ये समी इस 
समवाय के खण्डनाथ एकमत हो जाते हैं। सभी मिलकर इस पर इस प्रकार जीक्षेप 
करने हैं कि यह आरम्मवादियों द्वारा सम्बन्ध रूप से ही स्वीकृत है। परन्तु यह 
बात गलत इसलिए है कि आश्रय के साथ स्वयं सम्बद्ध होकर ही कोई किसी और कौ 
उस आश्रय में रख सकता है । संथोग स्वयं भूमि पर रहकर ही घड़े को वहाँ रखता 
है। किस्तु समवाय के बार में ऐसा आरम्मवादी नही कह सकते। क्योंकि तब उन्हें 
समवाय को रखने के लिए भी द्वितीय समवाय सम्बन्ध मानना होगा, जिससे अनवेस्धा 
चल पड़ेगी । वीज-अंकुर की अनवस्था के समान उसे क्षम्य भी नही कहा जा सकती। 
क्योंकि असंख्य समवाय ही जाने के कारण “समवाय एक है” यह आरम्मवादियों की 
सिद्धान्त गलत हो जायगा। अतः समवाय की सम्बन्ध रूप से नही माना जा सकता। 
यहाँ समवाय न मानते वालों का आशय यह समझना चाहिए कि जिस समवाय सम्बन्ध 
से अवमवी अवयवों में, गुण और कर्म यवासम्भव द्रव्यों में, सामान्य द्रव्य, युग और 
कर्मों में और विश्येप नित्य द्रव्यों में रहेगे, वहूं समवाय अवयव आदि आश्रयों में सम्द- 
घान्तर के बिना ही रह जायगा, या किसी अन्य सम्बन्ध से ? यदि यह कहा जावे कि 
जझवयवी आदि को अवयद में रखनेवाला समवाय अपने लिए सम्बन्धान्तर की अपेक्षा 
नही करता, वह अपने से ही रहता हुआ अवयवी आदि को अवयव आदि में रसता है। 
वो यह कथन इसलिए ठीक नही हो सकता कि स्रमवाय यदि अपने रहने के लिए 
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४२ रभरचध ३ 
जादीर पाप ने मादशर ममजापन्दापोए माने पो उस प्ररोष सम्दाय शो एफने हे 
लि किसे तूनोप समझाय भो मानो टोगो । एस रशार समा को एप ५९७४७ 
पुर घारा चल पड़ेगी । अनउत्पा टो सापगों। पद संमस्य सझराई सग्र-५ दाभोरे 
पर सब ममदायों में जनुरत रुप से रटे हुए झजुघत शान घर पोपय पमोध १। पर 
एक समवायत्द सामान्य मानता होगा। रिन्‍्तु ऐसा रागना ररूणिएु रपरिद्ात्त होगा 
कि सामान्य उब्य, गुण और कर्म रनमें दी मानो जाया है। घरि मद १7) बाप हि रव- 
बस्था दो तरह को होतो है, क्षम्य मनपरपा और मशम्ग सपपत्ता। मीज णे अ१९ 
की उत्पत्ति और अंदुर से बीजों की उत्यति प्रत्यक्षत, ऐसी जाती ऐ। सर्त, सभवरधा 
बहाँ भी होती है, परल्तु उसे कोई दोद नही मागता है। एद्॑त्‌ राभमोग की पर।५९। 
मानने पर होवेवाली अनयस्था भो क्षम्य हो साशी है। तो गए कान एसणिए पित्त 
नही होगा कि दुष्टान्त भे समानता नदी है, बीज हुर रथए में सभगरणा ऐोध एशतिए 
नही होता कि वह प्रत्यक्ष-प्रमाणसिए ऐगे मे फोरण सरेगास्य ऐ। पंह दोष फौप कि 
दे सफँगा ? परन्तु समवाय स्थल में होनेयाठी अगनरभा समीर पढीफी एवधी । 
मंतः यहाँ अनवस्था कग दोष मानवता ही होगा। अतः रामयाय प्रयाध पंद्ी मामा 
जा सकता 

इस प्रश्न के उत्तर अनैय प्रकार के ऐ। एक उतर गह। कि विशभिए परतुभों की 
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विभिन्न स्वमावों का अपलाप अर्थात्‌ अस्वीकार नही किया जा सकता। अवयबी गुण, 
कर्म आए अपने आश्रप्रों में रहते के छिए समवाय की अपेक्षा करेंगे; इसलिए समवाय 
मो रहने के लिए समवायान्तर की भरेक्षा करेगा ही यह नदी कहा जा सकता। वस्तुओं 
के स्वमावों का भेद सब दार्भ निकों को मानना हो होगा । जो छोग आरम्मबादी नही 
हैं वे छोग आंख से क्‍यों नहीं गन्ध सूंघतें और नाक से क्‍यों नही देसते; इसका उत्तर 
वस्तुस्वभाव के अतिरिक्त और वे क्या दे सकते है। ऐसी परिस्थिति में यह मरी 
भाँति कहा जा सकता है कि अवयवी, गुण, कर्म,सामान्‍्य और विशेष ये अपने आश्रयों 
में रहने के लिए तो समवाय सम्बन्ध की अपेक्षा करते है किस्तु उनका समवाय सम्बन्ध 
उन्हें आध्रयों में रसने के छिए अपने लिए किसी सम्बन्ध की अपेक्षा नही करता। 
अथवा यह उत्तर देना चाहिए कि समवाय सम्बन्ध भी रहने के लिए सम्बन्ध 
की अपेक्षा करता है, परन्तु बह उसका सम्बन्ध न समवायान्तर होता है और ने कोई 
अतिरिक्त पदार्थ, किन्तु स्वरूप सम्बन्ध होता है। अर्थात्‌ समवाय स्वयं सम्बन्ध और 
सम्बन्धी दोनों वन जाता है। अतः परम्परा की स्वीकृति न होने के कारण अनवस्थां 
की सम्भावना नहीं रहती । इन दोनों को दृष्टान्त द्वारा इस प्रकार हृदयंगम करना 
चाहिए कि एक कागज को यदि अन्य कागज से जोड़ना हो तो बीच में गोंद-लेई आदि 
कोई लमीली वस्तु रसनी पड़ेगी । वह छसीली वस्तु उन दोनों कागजों या अन्य तादूदी 
वस्तुओं को बीच में रहकर जोड़ देगी । परन्तु बीच में रखी गयी उस लसीली वस्तु 
या छेई को दोनों कागजों से जोडने के लिए, चिपकाने के छिए और कोई वस्तु 
ग्रोंद या छेइ तथा कागण के बीच में रखते की जरूरत नही होती । यह प्रत्यक्ष रुप 
से देखा जाता है। वहाँ यदि कोई यह कहे कि “गोंद और कागज को जोडने के लिए 
जैसे बीच में तौसरी किसी वस्तु की जरूरत नही होती तद्बत्‌ दो कागजों को जोड़ने कै 
लिए बीच में गोंद लेई आदि लसीलो वस्तु की ज़रूरत नही होनी चाहिए। अववा 
दो कागज़ों के बीच में गोंद की जिस प्रकार आवश्यकता है, तद्बत्‌ गोंद और कारगर्ज 
के बीच भी किसी तीसरी वस्तु की अपेक्षा होनी चाहिए”, तो यह कहना क्या उसकी 
बुद्धिमत्ता होगी ? कभी नही । इसी प्रकार समवाय के स्थल में मी समझना चाहिए । 
अवयव-अवयवी आदि को जोड़ने के लिए समवाय की अपेक्षा होने पर भी समवाय को 
उनसे जोड़ने के लिए अन्य किसी की अपेक्षा नहीं होती है । सुतर्रा समवाय मानने वाले 
को भी अनवस्था नही होगी 
वस्तुत: समवाय का जो स्वरूव चित्रित किया गया है उस पर यह प्रश्त ही स्थान 
नही पाता। क्योंकि यह बात स्पष्ट बतलायो जा चुकी है कि घटाकाश आदि के समान 
अंवास्तर समवाय अवेक होने पर मी , महासमप्टिमूत समुदित अतएंव समवेत विश्व 


समवाय-निरदण झ्डद 


का निर्याहक समवाय एव दी होता है। घटावाज्ञ मटाबाझ्ञ दृष्टान्त के समान--जितने 
भी अवान्तर समबाय होंगे वे उस एयः मदट्रासमवाय के पे ट मे आकर नदूप हो जायेंगे। 
अतः समवाय एक ही होने के वगरण समयायत्व जाति आदि की आपत्ति नही की जा 
सकती । यहाँ एक बात यह मी ध्यान में रसने की है झि जान का दरंण है बाबयत्रयो- 
गात्मक व्यवहार | उसी से ज्ञान के स्वरूप का परिचय मिलता है। समदाय के समवाय 
आदि को विशेष बनाकर कोर कमी किसी बाय का प्रयोग नही करवा । अत ज्ञान 
भी वैसा कमी किसी को होता है यह निर्णय नही किया जा सकता। सुतरा सता 
अप्रतोत अर्यात्‌ अज्ञात होने के कारण समवाय के समबाय और उसके समवयाय को 
आपत्ति नहीं की जा सती । 
समवाय की अन्य संबन्धों से विलक्षणता 
यद्यपि फिये गये समवाय के स्वरूप वर्णन से यह वात व्यस्त ही द्रो चुकी है कि 
समयाय अन्य सम्बन्धों से अछग एक स्वतप्र सम्बन्ध है। फिर भी इस बात को विशेष 
रूप से समझ लेना अच्छा होगा । इस अवसर पर यह समझ छेना भी अच्छा है कि 
सम्बन्ध क्या वस्तु है और इसका साथारण बवर्षकिरण, विभाजन किस प्रकार किया 
जा सकता है । समार मे सम्बन्ध को यही स्थान प्राप्त है जो स्थान एक फूल को दुसरे 
फूल से सम्पुकत करने के लिए धागे का होता है। धागा जैसे एक फूल से दूसरे 
फूल को आवद्ध करता है, विवेचफो की दृष्टि में सपोग-समवाय आदि सम्बन्ध भी उसी 
प्रकार योग्य विशेषण वस्तु को योग्य विशेष्य वस्तु से सम्पृवत-सम्बद्ध करते है। फलत' 
किमी वस्तु से किसी बस्तु के सम्पर्क स्थापन में साथन बनने वाली वस्तु का हो नाम 
होता है सम्बन्ध । प्रत्येक सम्बन्ध मे यह बात अनायास देखी जा सकती है। यहाँ 
यह बात नहीं भूछनी चाहिए कि सम्बन्ध दो वस्तुओं को परस्पर में आबद्ध करने हुए 
स्वयं भी वस्तु रूप ही रहता है। व्योकि आरम्भ में किये गये द्रब्य-गुण आदि विभा- 
जन के बाहर कोई जा नही सकता । दूसरी वात यह है कि जो स्वयं वस्तु नहीं होगा 
वह महा अन्य दो वस्तुओं को क्या जोड़ेगा ? दो ईटों को जोडने वाले भी बस्तुही 
हते हैं । दो फूछों को आवद्ध करने वाले घागे भी अवस्तु नही, वस्तु ही होते है । 
सम्बन्धों का वर्गीकरण अर्थात्‌ विभाजन प्रथमतः दो भागों में समझना चाहिए, 
यथा भेद सम्बन्ध और अमेद सम्बन्ध। अमेद सम्बन्ध का नश्मान्तर है तादात्म्य । 
यह तादात्म्य ही वस्तुता का नियामक है । जिसका तादात्म्य होता है वही तातिक 
पदार्थ होता है।मही कारण है कि आकादकुसुम,कूमे रोम आदि तात्विक ण्दार्घ नहीं 
हो पाते । किन्तु तादात्म्य सम्बन्ध आधाराधेय भाव का नियामक नही होता । अर्थात्‌ 
अपने को ही विश्येप्प और विशेषण वनाकर कोई मनुष्य विशिष्द बुद्धि नही करता। 
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ऊँस ' समवाय सम्बन्ध से रूपयाला घट है" यह ज्ञान या व्यपह्यर होता है, तू पर 
तादात्य सम्बन्ध से घटवाला है” ऐसा न कोर्ट समगता है और ने कोई बोलता ही है। 
भेद सम्बन्ध को तीन मांगों में विभकत रामझना चाहिए, बया--हामबाय, संयोग 
और स्वद्प । समवाय का अस्तित्व यहाँ दियाया गया है । संयोग का विस्तृत परिचम 
पहले ही दिया जा चुका है। यह रूप आदि तेईस गुणों के अन्दर एक गुर्ण 
है। स्वष्ठप सम्बन्ध को दो भागों में घिंमकद समझना चाहिए, यया--सपण्ड स्वध्प 
और अपण्ड ह्वक्षप | सापण्ड स्वरूप अस॒स्य हैं, यथा बायबयरण भाव, विशेष 
विशेष्य भाव, प्रतियोग्यनुयोमिमाव, विपय-विवयिमाद इत्यादि। संसण्ड स्वर 
ये इसलिए होते हैं कि इनका गठन अनेक पदार्थी को जोड़कर होता है। एक कारण 
इन्हे ससण्ड कहने का यह भी है कि इसके अव्दर दो सम्बन्ध टुकड के रूप में जुडे होते 
हैँ । पथा--बार्य सारण भाव को लिया जाय । इसयेः अस्दर पहा हुआ भाव शरद 
कार्य और कारण दोनों से अछ्य-अछय जुटता है, जिससे उसका फलितार्य होता है 
कार्य भाव और कारण माव । भाव दाब्द का अर्य वही होता है जो कि स् प्रत्मय 
या 'तरू! प्रत्यम का अर्य होता है। अतः बाय भाव का अरब होता है कार्यता 
और कारण भाव का अर्थ होता है क्ारणता | कारण को यदि कार्य में रसता हो 
तो वह कार्यता सम्बन्ध से रहेगा और कार्य झो मदि कारण में रसना हो तो वह 
कारणता सम्बन्ध से रहेंगा। इसी प्रकार अन्य ससण्ड स्थलों में भी समझना चादिए ! 
सखण्ड सम्बन्ध को अधृंशय इसलिए मानना पड़ता है कि शान एवं व्यवहार के आवार 
पर “पितृ-पुत्र भाव”, “मातृ-पुत्र भाव", “इवशुर-ज/मातू भाव” आदि अरेत्य 
मनमाजे सध्वन्ध गठित होते है। इस प्रकार के सम्बन्धों के मूल में रहुसस्‍्प यह छिपा 
हुआ है कि पिता मात्र को देखकर उसके पुत्र का स्मरण हो आता है। इसी प्रकार 
पुत्र सात्र को देखकर पिता का स्मरण हो आता है। यह नियत है कि एक सम्बन्धी 
के ज्ञान से अपर सम्बन्धी का स्मरण संस्कार के उद्वोष दारा हुआ करता हैः यह 
बात आरम्म में चतलायी जा चुको है। अतः पिता और पुत्र के अन्दर एक कोई 
सम्बन्ध मानया जावश्यक है । इसीलिए “पितृ-पुत्र भाव” सम्बन्ध सास्य होता है । 
इसी प्रकार सर्वत्र समझना चाहिए । 
अश्लग्ड स्वरूप के तीन मेद हैँ---कालिक स्वरूप, दैंशिक स्वरूप और अमावीर्म 
स्वरूप | कालिकस्वहप सम्बन्ध से पत्येक पदार्थ काल में रहा करता है! ईंशिक स्वत 
सम्बन्ध से दिशाओं में प्रत्येक पदार्थ रहता है जौर अमावीय स्वरूप से असाव मात 
कही मी रहते है । 
इस प्रकार साम्बस्विक रहस्य को ,समझ छेने के बाद गमह अनापास दरपप्ट 
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हो उठता है कि समवाय अन्य सम्बन्धों से सर्वथा विलक्षण सम्बन्ध है। वह सयसे अपना 
अलग स्थान रखता है। समवाय को अभ्रेद सम्बन्ध इसलिए नहीं कहा जा सकता 
कि आरम्म-सिद्धान्त में अवयब और अवयवीं, गुप और गुणी आदि एकात्मक 
नही माने जाते कि दोनों का ताव्यत्म्य सम्बन्ध हो सके । समवाय को संप्रोग सम्बन्ध 
इसलिए नही कहा जा सकता कि गुण और द्रव्य का संग्रोग नही होता । स्वरूप इस- 
लिए नही वाह सकते कि प्रत्येक स्वरूप सम्बन्ध दब्य आदि स्वीकृत पदार्थ-स्वरूप 
ही हो जादा है, वितु समयाय ऐसा नही हे, वह अतिरिबत पदार्थ है, यह वाल 
विस्तृत रूप से समझायी जा चुकी है। अन्य सम्वस्धों से समवाय सम्बन्ध की एक यह 
भो विलक्षणना स्पष्ट है कि यह अधुतसिद्ध दो का ही सम्बन्ध वनता है। अन्य सम्बन्धो 
में यह बात नहीं है । जिन दो के अन्दर एक नियमत. अवर्शिष्ट अपर को ही आश्रय 
दनाये वे दोनों अवुतसिद्ध कहलाते है और ऐसे न होने वाले युतसिद्ध कहलाने है। 
अन्य सभी सम्बन्ध नियमतः युतसिद्धों के ही सम्बन्ध बनते हे, किन्तु समवाय सम्बन्ध 
कमी युतमिद्धों का सम्बन्ध नही बनता । अवयव और अवयवी, गुण और गुणी, कर्म 
और मूतत द्रव्य, सामान्य और द्रव्य-गुण-कर्भ-स्वरूप सत्‌, विशेष और नित्यद्रव्य ये ही 
उबन अधृतसिद्ध की परिमापा के अनुसार अयुतमिद्ध होते है । क्योकि अवयवी अपने 
बिनात् क्षण को छोड़कर अन्य किसी भी समय में जब तक रहता है तव तक अवयवों 
में ही रहता है, इसी प्रकार गुण द्व्यों मे ही रहते है, कर्म भी पूर्व द्वव्यों मे ही रहते 
है। स्रामान्य भी द्रव्य-युण और कर्म से हो रहते है और विशेष भी नित्य द्रत्यों में ही। 
इन अयुतसिद्धों का सम्बन्ध समवाय होता है यह बात बतलायी जा चुकी 
है ॥ अत. इस समवाय सम्बन्ध का अन्य सभी सम्बन्धों से विलक्षण सम्बन्ध मानना 
ही होगा । 
कुछ छोग यहाँ यह प्रश्न उठा सकते है. कि केवछ एक विशेषण-विश्येप्य भाव 
को सम्बन्ध मानकर सारी प्रतीति और व्यवहार का सम्पादन ही सकता है| अतः 
यहाँ प्रदर्शित सम्वन्धों के विभाजन को मान्यता नदी दी जा सकती । परन्‍्तु यह उनका 
कबन इसलिए मान्य नदी हो सकता कि विशेषष-विशेष्य भाव होता है ज्ञान पर आधा- 
रित ( उसे वस्वुसता से कोई मतलब नही । अतएुबं यदि कोई “घर घटवाला है! 
ऐसा ज्ञान करे तो घट विभेषण और घर विद्वेष्य होता है, किन्तु बहीं यदि “घर में घट 
है” ऐसा ज्ञान किया जत्य वो परिस्थिति विपरोत हो जातो है । घट जो कि पहले विशे- 
दण का विशेष्य हो जाता है और घर जो कि पहले विश्येप्य था विशेषय हो जाता है 
सुतर्स यह मानना ही होगा कि विश्येषण-विद्येष्य भाव बस्तुस्थिति 'का नियामक 
सम्बन्ध नही है। यह बात इससे और स्मी पुष्ड होती है कि विशेषय-विशेष्य माव तो 
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अम-ज्ञान के आधार पर मी होता है विन्तु वस्तुस्थिति बैसी नहीं होती। "जछ अग्नि 
वाला है” इस ग्म-चान स्थल में मी तो जल विश्येप्प और अग्नि विशेषण बनती है 
किन्तु वस्तुस्यिति तो बैगी नही होतो । अतः सयोग, समवाय आदि वस्तुस्यिति के 
नियामक सम्बन्धों को विशेवग-विशेष्य माव से नहीं हटाया जा सकता ) 
बस्तुत, गम्मीर भाव से विचार करने पर माठूम यह होता है कि तत्वतः स्वरूप 
कोई सम्बन्ध नही होता । अमाव भी समवाय की तरह स्वमावतः आश्रय से सम्पुक्त 
रहता है। काल और दिद्ाएँ स्प्रमावतः अन्य वस्तुओं से सम्पूवत रहती हैं।अतः स्वरूप 
सम्बन्ध नही सम्बन्धामास है। विशेषण-विशेष्य माव भो तात्विक संम्वब्ध नही, 
संबन्धामास है। अतः तात्विक संगोग, समवाय आदि सम्बन्धों को उसके सहारे 
नही हटाया जा सकता । विशिष्ट बुद्धियाँ सग्वन्धामास से भी होती हैं। अतः ज्ञान 
जैसे होने आये है वैसे हो होते रहेगे । कोई अनुपपत्ति नही हो सकती ) ऐसी परिस्थिति 
में उक्त प्रश्न का स्थान ही नदी रह जाता । ६ 
समवाय की वाच्यता 
समवाय की यह भी एक चिशेयता है किः इसमे दो तरह की वाच्यता रहती है। 
एक तो वह असाधारण वाच्यता होती है जो कि अन्य वाच्य-वाचक स्थल के समाव 
यहाँ भी अस्ताघारणतया रहती है। यथा “समवाय” पद की वाच्यता । यह वाच्यता 
उसी तरह इसमें भी रहती है जैसे घडे-कपड़े आदि में घट-पट आदि अपने असाधारण 
बाचक पढ्रों को वाच्यता रहती है। जेसे घट-पट आदि भब्द घड़े-कपड़े आदिंका 
बोध कराते है, तद्वत्‌ समवाय शब्द भी समवायस्वरूप अपने चाच्य अर्थ कौ“ « 
अर्यात्‌ अभिधा बृत्ति के सहारे स्ववोध्य समवाय-स्वरूप वस्तु को समझाता है। अतः 
समवाय पद में रहनेवाली वाचकता से सम्पुक्त वाच्यता समवाय में रहती है। दूसरी 
वाच्यता समवाय में वह रहती है जो कि घट-पट आदि सभी पदों में रहनेबाली वाप- 
कता से सम्पृक्त होती है। कह्टने का तात्पयं यह कि समवाय शब्द कहने पर जैसे सम- 
वाय का ज्ञान होता है उस प्रकार घट-पट आदि शब्द कहने पर भी समवाय का साधा- 
रुण रूप में बोब होता है । अत* समवाय जैसे समवाय शब्द का वाच्य होता है, उसी 
प्रकार घट-पट आदि शब्दों का भी सावारण रूप से वह वाच्य होता है यह मानना ही 
होगा । क्योंकि घट आदि शब्द सुनते पर घढ व्यक्ति, घटत्व सामान्य और उन दोनों 
का समवाय--तोनों का बोब होता है । 
कुछ लोग यहाँ यह कह सकते है कि समवाय में रहवैदाली वाच्यता एंक ही मावी 
जाय । वही वाच्यता कमी समवाय पद में रहने वाछी वाचकता से सम्पूक्त मासती है 
और कमी घट-पट आदि में रहने वालो वाचकता से सम्पुक्त मासती है। ऐसा ही क्यों 
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न कहा जाय ? परन्तु यह कहना इसलिए मान्य नही हो सकता कि उबत दोनों बाच्य- 
ताओं में स्पष्ट अन्तर यह देखा जाता है कि समवाय पद से जब समवाय समझा जाता 
है तो सम्बन्ध रुप से नही; घट-पट आदि शब्दों से घट-पट आदि वस्तु की तरह 
व्यवित रूप या धर्मी रूप मेबोब का विपय होता है । किन्तु जब बहे समवाय 
घट-पट आदि शब्दों से समझा जाता है तच वह घट-व्यक्ति और घटत्व साम्ताम्य इन 
दं।नों के सम्बन्ध रूप से समझा जाता है, व्यवित रूप से नहीं। उदाहरण के द्वारा 
इसे यों ससभना चाहिए कि कोई व्यवित यदि यह व।क्य बोले कि “यह घड़ा रूप 
का समवाय वाला है”, तो यहाँ रामवाय घड़े के विद्येषण रूप से समझा जायगा 
सम्बन्ध रूप से नहीं। यदि यह कहा जाय कि “यह घडा है",तो यहाँ घटत्व सामान्य 
और निकटवर्ती घड़ा इन दोनों के सम्बन्ध रूप से समवाय समझा जाता है, घड़े के 
विशेषण रूप से नही। इस महान्‌ अन्तर को सामने रसने पर यह वहना ही होगा कि 
समव्राय मे रहनेवालो बाच्यता दो प्रकार की है। कब्ज शवितवादियों के मत से घट- 
पट आदि शब्दों से जब समवाय का ज्ञान होता है तो वहाँ की वाच्यता स्वरूपत बोच 
के प्रति कारण होती है, ज्ञात होकर नही । अर्थात्‌ शाब्दबोष के लिए अति अवेक्षित 
विध्ंबल वस्तु-स्मृतियों के अन्दर समवाय की स्मृति बाच्यता के ज्ञान की अपेक्षा 
नही करती । अज्ञात बाच्यता से ही यहां समवाय की उपस्थिति होकर शाब्दबोच हो 
जाता है। इस कुब्ज शवितवाद की चर्चा गुण-प्रकरण मे की जा चुकी है, वहाँ इसे 
समझ लेना चाहिए । 

समवाय का प्रत्यक्ष 

समदाय पदार्थ के होने में प्रमाण क्या है ? इस प्रइन पर विवेचकों में मतमेंद 
है। कूछ छोग अनुमान प्रमाण मात्र से इसकी सिद्धि मानते है। उनेका कहना है विः 
विधिप्ट ज्ञान अर्यात्‌ विशेषण युक्त विशेष्य के प्रत्येक ज्ञान के विषय नियमतत 
तोन हुआ करने है--विशेषण, विपेष्प और इन दोनों का सम्बन्ध। सुतरा जहाँ 
अंवयवी द्रव्य या गुण आदि को विश्लेषण बनाकर उनसे युक्त रुप में जब अवयव या 
अस्य द्रव्य आदि को विश्िप्ट रूप से समझा जाय तब इस ज्ञान के मी वियय तीस अवश्य 
होंगे । इन तीन के अन्दर सम्बन्ध रूप से वियय समवाय होगा। वह सम्बन्ध सम- 
बाय ही क्यों होगा और क्यों नहीं होगा इसका पूर्ण विवेचन किया जा चुका है । 
परन्तु अन्य कुछ लोगों क्य कहना है कि अनुमान से ही केवल इस समवाय की 

सिद्धि नही होतो । प्रत्यक्ष प्रमाण से मो समवाय सिद्ध होता है। घट आदि किसी 
मी वस्तु का संविकल्पक प्रत्यक्ष होने पर समदाय सम्बन्ध से घटत्व आदि विशेषण 
सेयुकत घट आदि वा ही प्रत्यक्ष होता है। दोनों जब प्रत्यक्ष होते हूं तो समवाय का 
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भी प्रत्यक्ष होता हो है। अतः समवाय प्रत्यद् प्रमाण से भी सिद्ध है। जब पटल 
आदि के प्रत्यक्ष के लिए चश्षुस्संयुक्‍त्त समवाय को ही सन्निकर्ष बनाना पड़ता है तव 
समवाय के साथ आँस का सन्निकर्य नही है यह झौसे कहा जा सत्ता है? अतः समः 
बाय का प्रत्यक्ष होता है। उसके अस्तिल में प्रत्यक्ष प्रमाण है। बस्तुतः सम- 
बाय की जो व्य(स्य। को गयी है उस पर ध्यान देने पर यह सतदेह विरफुल नहीं 
पाता कि समवाय प्रत्यक्ष प्रमाण से अवगत होता है या नहीं। अन्य छोगों 
समवाय को नदेस पायें परन्तु विवेचकों की औँसें तो समवाय को अवश्य देखती है। 
समवाय को अद्भुत उपादेयता 
संसार का कुछ नियम ऐसा ही दीध पढ़ता है कि अच्छो उस्लुएँ प्रायः मास्य-दीन 
जनता से उप्रेक्षित हो जाती है । समवाय भी इसका एक स्फूट उदाहरण ब्रतीत होता 
है। वर्त मान समय से कुछ पूर्व छोगों कौ घारणा हो गयो थी कि मानवों को निर्वाण- 
मुक्ति मात्र दिलाने वाले ज्ञान एवं ज्ञापक शास्त्र दर्शन कहलाने के अधिकारी दे 
परन्तु आज के अनेक भारतीय सया अमारतीय विवेचकः अब इस निर्णय पर पुरे 
हैँ कि दर्शन की आवश्यकता ऐहिक जीवन के लिए भी है। वे यह कहने छगे हैं कि 
विवेचक लोग ऐसा दर्शन खोज निकाले जिससे विश्व की वर्तमान समस्याएँ हल हैं। 
सके । खेद करी बात है कि विवेचकों की दृष्टि इस वैज्ञानिक समवाय की और नहीं 
जाती । इस सुश्ृंखछ पदार्थ समवाय की कार्यकारिता की और देखते हुए यदि 
सामाजिक संगठन भी हो तो राष्ट्रों की उन्नति कैसी होगी यह गम्मीरता-पर्व 
मनन करने की बात है। जिस अस्त-व्यस्त अतएवं बरवेमान के लिए अवुषयुवत जैसी 
बर्ण-व्यवस्था को आज प्राचीन समाजबाद के सुदृढ दुर्ग का भग्नावशेष कह सर्केते 
है, उसका भी स्पृहणीय शिलान्यास प्रायः इसी तात्विक पदार्थ समवाय से ही शिक्षा 
छेकर किया गया था। 
आजकल के अधिकतर समीक्षक, विशेषत, समाज-नेतागण यह कहते पाये जाते 
हैं कि प्रदीन भरत को जनतंत्र या गणतंत्र का ज्ञान नही था ।, परन्तु महवि कणाद 
के समवाय को, जिसका वैज्ञानिक अस्तित्व अपने गर्भ में विशेष-जैसे वियोजक तलीं 
के साथ सामान्य-जैसे संयोजक तत्वों का सामणजस्य दिखल्यकर सुख्रंखल्ल गणतारिकि 
समाजीकरण का शुद्ध पाठ पढ़ाता है, यदि आज के विवेचक छोग तत्वत. देखें तो अवश्य 
उन्हें अपना निर्गंय '्वदछ देना होगा। वर्योकि जहाँ प्रत्येक जड़ और चेतन सुश्रंखल 
समुदाय रूप दिखलाया जाता है एवं विना इस प्रकार के समुदाय भाव के किसी का 
अस्तित्व जतएवं कार्यकारिता नहीं मानी जाती, वहाँ विकसित चेत्तन मानवसमाज 
के अस्तित्व एवं कार्यकारिता के लिए ऋमिक, अवान्तर, सुख्रंखल समवाय के द्वारा 
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महासमदाय सकः बनाने की आवश्ययता नदी होगी यह यंट बरपना भी नहीं को जा 
सेहती। प्राच्य पदार्थ शारत के श्रेष्प आचार्य महवि कणाद से बस्तुतत्यों के निर्देश के 
अवगर पर “विशेष” वा निर्देश कर समाज के भीतर कुछ ह॒द लक समता का अन- 
गामी चैयम्यमी आवश्यए एवं अरे्षित है, प्रका दिग्श्शन कराया है । 

“सामान्य” पदार्थ का परिनय देने हुए बट बेसछाया गया है कि कुछ 
आवश्यक वषपस्य के रहते हुए भी जैसे परदार्थतत्व के स्शि! अवान्तर बर्गीव.रण पे 
क्षित है,तद्तू मानवसभाज के छिए भी क्रमिक बहुतर जबोस्तर समुदायपूर्वक महा- 
समुदाय की नितान्त अपेक्षा है। ऐसा होने पर हो मानवजोवन की सार्थकता विकसित 
ही सशतों है। परमाणु तमः पदार्थों को एक समुदाय रूप होता है। उससे दप्रणुरर ब्यूणुक 
आदि भो उसी प्रद्मर समुदाय रुप होते है। छोटा समुदाय फमिक बड़े समदाय के 
अन्तर्गत द्वोता है । नत््यव समी अवास्तर समुदाय महासमुदाय रुप में जावर एकता 
प्राप्त कर लेते है। समुदाय और समवाय शब्द पर्यायवाचवा है, इत्यादि बातो को एक 
बार फिर सामने रे आना चाहिए जिससे इसी अद्भुत उपादेयता का परिचय अना- 
पास प्राप्त हो जाय । 














अमाव-निरूपण 
स्वरूप और प्रयोजन 


प्रथम प्रकरण में पदार्थों के विभाजन के अवसर पर यह बतछाया गया है कि 

अमाव सातवां पदार्थ है। यह विशेषता अमाव में ही है कि इससे अपरिचित एक भी 
प्राणी नहीं पाया जा सकता । प्रत्येक प्राणी को किसी न किसी अग्राप्त किग्तु अपेक्षित 
वस्तु के अभाव का बोब होता ही है। अन्यया उस वस्तु के लिए उसे इच्छा एवं प्रवृत्ति 
सही हो सकेगी। जो वस्तु जिसे प्राप्त रहती है उसकी इच्छा या उसे प्राप्त करने मे 
लिए बहू प्रयत्न नही करता । अत. यह मानना हो पड़ेगा कि इच्छा एवं प्रवृत्ति के 
विपय प्राप्य वस्तु का अमाव प्रत्येक प्राणी अनुमद किया ही करता है। यदि यह अमाव 
पदार्थ न होता तो संसार को परिस्थिति कुछ और ही होती। संसार सर्व था पूर्ण होता, 
विपमता का कही नामो-निश्ञान न पाया जाता | समता का अवष्ड साम्राज्य होता । 

परन्तु ऐसी परिस्थिति नही है। प्रत्येक प्राणी ऊपने में अयूर्णंता का अनुमव करता है। 
सुतरा अमाव भी कोई एक वस्तु है यह मानना पड़ेगा। किमी दरिद्र व्यवित से यदि 
कोई यह पूछता है कि ते रे पास सौ रुपये है? तो वह यह उचर देता है कि नही, मेरे 
पास रुपये कहाँ से आयेंगे ? एक मो रुपया नही है। रुपये का बिल्कुल अमाव है। इसी 
प्रकार जो वस्तु जिसके पास नही होती उसके बारे में वह पूछने पर यही उत्तर दंता 
है कि मेरे पास नहीं है। इस नही होने का नाम है अभाव । फछिताय्थ यह निकला 
कि “नही”, “नही है” इत्यादि रूप से समझी एवं समझायी जानेवाली वस्तु ही है 
अमाव । 

इस अभाव पदाथ के सम्बन्ध में अनेक आधुनिक अन्वेषकों की घारणा यह है 

कि चिर पूर्ववर्ती प्राच्य पदार्थ-शास्त्रो छोंग इस अमाव को कोई स्वतत्न पदार्थ नदी 
मानते थे । बे द्रव्य, गुग, कर्म, सामात्य, विशेष और समवाय इन छ भावों को ही पदार्य 

मानते थे । परवर्ती विद्वानों ने अमाव को मी पदार्थों की गणना में स्थान दे डाला । 

क्श्रोंकि इस शास्त्र के मूल प्रवर्तक मह॒यि कपाद ने पदार्थों की गणना के समय इस 

अमाव को स्थान नहीं दिया है| 
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परततु उनकी यह घारणा इसलिए उचित नहीं प्रतीत होती है कि महेँंपि कणाः 
के जिस पदार्थ-परिगणन मूत्र मे अम्ाव की चर्चा नहीं हुई बतखायी जाती है. यरैगीः 
भाव से विचार करने पर उसी सूप मे अमाव की चर्चा पायी जाती है। महि ने चौरे 
सूत्र मे यह कहा है कि साधर्म्प और वैवर्म्य के द्वारा द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्‍य, विशेष 
और समवाय इन पदार्थों के ययार्थ ज्ञान से परम कल्याण की प्राप्ति होतो है । इसी 
सूत्र में समवाय के अनस्तर अमाव की चर्चा न देसकर आधुनिक कुछ विवेचक इस 
निष्क्य पर पहुँच जाते है कि वे अमाव को पदार्थ नही मानते थे। परन्तु यदि वे अमाव 
नामक पदार्थ न मानते होते तो“बैधर्म्य शब्द का प्रयोग उस सूत्र मे कभी ने कर 
पाते । क्योंकि समान धर्म अर्थात्‌ अनेक में रहनेवाले एक घर्मं का ही अपर नाम होता 
है साधम्यं और समान न होने वाले धर्म झा ही नाम होताहे वँधर्म्य । यथा मनुप्यत्व 
सभी मनुष्यों में रहने के कारण मनुष्यों का साधर्म्य होता है और पशु-पक्षियों मे न/ 
रहने के कारण वह उनका वैयर्म्य होता है । इससे यह प्राप्त हुआ कि जो जिसमे नह 
रहता बहू उसका बैपर्म्प होता है। मनुप्यत्व पशु-पक्षियों मे नही रहता अत पशु- 
पक्षियों का बह वैधम्यं होता है। नही रहने का ही नाम है अभाव। सुतरा यह मानना 
हो होगा कि जो व्यक्ति वैधर्भ्य मानता है, वाक्य में वैधम्यं शब्द का प्रयोग करता 
है, बह अम्ाव पदार्थ भी मानता ही है। क्योकि अभाव पदार्थ ने मारकर वैधरम्म 
बनाया हो नही जा सकता । मह॒वि कणाद ने जब वैधर्म्य माना हे, वैधम्यं शब्द का 
प्रवोग किया है, तव बे अमाव पदार्थ नही मानते थे यह कमी नदी कहा जा सकता । 

दूसरो बात यह कि पदार्थ की जो परिभाषा प्रथम प्रकरण में की गयी है बेह अभाव 
के [लिए भी उमो प्रकार लागू होती है जिस प्रकार द्रव्य आदि पदार्थों के लिए। अमाब 
भो छोगों से समझा जाता ही है, यथार्थ ज्ञान का बिपय होता ही है एवं “नटी”, 
“नहीं है”, “अमाब” आदि वाचक पदों से कहे जाने के कारण वह पद का अर्थ अर्थात्‌ 
वाच्य होता ही है। फिर उमे पदार्थ की थेणी से कैसे नीचे गिराया जा सकता है ? कैसे 
यह कहा जा सकता है कि अमाव पदार्थ नहीं है? अत, अमाब भी एक पदार्थ है 
यह मानना ही होगा । 
अभाव जगत का उपादान नहीं 

कुछ लोग इस पदार्थ को इतनी महत्ता दे डालते है कि यह अमाव ही प्रत्येक 
माव वस्तु का उपादान कारण है यहाँ तक मान बैठते है। उनका कहना यहें है कि 
प्रत्येक भाव पदार्थ अमाब से ही उत्पन्न होता है। पिण्डाकार मिद्‌ठो को विनाण हुए 
विना घड़ा नही वचता ) धान-जौ-चने आदि जब तक सेत में सड़ नहीं जाते, दं भागों 
में फट नही जाते सब तक उनसे उनके अंकुर पैंदा नही हूँ।ते। विनाश भी अमाव ही 
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है। अत' उतत दृष्टान्त के आयार पर सर्वत्र समी भाव पदार्थों को उत्पत्ति अमाव से 
ही होती है यह मानना ही पड़ेगा। जहाँ तन्तु से कपड़े बनते है या ईंटों से मकान बनने 
है वहाँ भी तम्तुओं को या ईंडों को जोड़ते समय कुछ न कुछ रेणू आधात से अवश्य 
निकल जाती है। अत. यह वहाँ भी मानना ही होगा कि तन्तु या ईटों के विनाश ञ्ल 
कपड़े या मकान बनते है। अत. अमाव को समग्र जगत कर उपादान कारण मानना 
चाहिए । 
परन्तु इस प्रकार अमाव को जगत वा उपादान मानना उसको औचित्य से 
अधिक महत्ता देना है। अमाव को जगत का उपादान इसलिए नही माना जा सकता 
कि अभाव तो सर्वत्र सुलम रहता है। उस से यदि भावों की उत्पत्ति हीती तो समी 
भाव कार्य सर्वदा और सर्वत्र उत्पन्न हुआ करते, किन्तु ऐसा होता नही । अत. अमाव 
को मावों का उपादान कारण नही माना जा सकता। दूसरी बात यह कि यदि अमाव 
को जगत्‌ का उपादान कारण माना जाय तो संसार की वस्तुओं में देखी जाने बाली 
विचित्रता अर्थात्‌ विभिन्नता कमी नही बनायी जा सकती । प्रत्येक वस्तु स्वरूप्त- मित्र 
होती है इसे अमान्य नही ठहराया जा सकता। प्रत्येक प्राणी के अंग-प्रत्यंग, आश्तर 
भावनाएँ, हेय-उपादेय एवं उपेक्षणोय वस्तुएँ तया तदमिभुख प्रवृत्तियाँ एवं निबृत्तियाँ 
अलग-अलग हुआ करती हैं, इसे कौन अस्वीकार करने का दुस्साहस कर सकता हैं। अत 
अभाव को भावों का फलत: जगत का उपादान कार्रण नहीं माना जा सकता। जगा 
की इसलिए भी भाव वस्तुओं का उपादान नही माना जा सकता कि प्रथम प्रकरण 
में जो कारणों का परिचय दिया जा चुका है उससे यह सर्वेथा सिद्ध हो चुका है कि 
उपादान कारण होता है काये का अन्वयी कारण, अर्थात्‌ वह कार्यकाल में मी कार्ये में 
अनुस्यूत रहता है। जब तक घड़े-कपड़े आदि कार्य रहतें है तव तक कपास और तस्तु 
आदि उममें अनुस्पूत रूप में रहते ही है। अमाव के लिए यह वात असम्भव है। १४5 
घड़े मे घड़े का अमाव या कपड़े में कपड़े का अमाव अनुस्यूत् देखा जाता है? कभी 
नहीं । फिर अभाव को उनका उपादान कैसे कहा जा सकता हर 
इस सम्बन्ध में एक और बात ध्यान देने लायक यह है कि उप; 
उपादेय के लिए विश्वेप रूप से एकजातीय होना आवश्यक है। जो पूृथिवी और जल 
द्रव्य होने के नाते कथंचित्‌ एकजातीय भी होते हैं उनमे भी पृथिवी और जल के रूप 
में मिन्नजातीय होने के कारण उपदानोपादेय माव नही ही पाता। न पृथिवी जल 
का उपादान होती हैं और न जल पुथिवी का उपदान होता है। न पूथिवी से जल 
बनता है और न जल से पुथिवी बनती है। फिर अत्यन्त विजातीय अमाव मार्वी का 
उपादान कैसे हो सकता है? मा अमाव के उपादेय काय॑ कैसे हो सकते है रही वात 
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अनुमबसिद्ध जौ-गेह-चने आदि के विनाश के अनतर अकुर की उत्पत्ति आदि को 
कितु इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि बीज के नाश होने पर भी उसके अबयके 
अर्थात्‌ अंगस्वरूप भाव रहते ही हैं। उन्हें ही अकुर के प्रति उपादाद कारण समझना 
चाहिए। यही कारण है कि प्राच्य पदार्थ ज्ञास्त्री लोग घडे के प्रति (ि०ड/बार को 
उपादान कारण ने मानकर कपालों को उपादान कारण मानते है, कपड़े के प्रति 
कृपास को उपोदान कारण न मानकर तन्तुओं को उपादान कारण मानते है। बीजों 
के घ्वंस को अंकुर के प्रति उपादान कारण मानते पर आटे से भी अदुर की उत्पत्ति 
होती चाहिए । क्योंकि बोजों का ध्वंसस्थरूप अमाव तो बहाँ भी रहसा ही है । अतः 
,रमाव को भावों का उपादान कारण नही माना जा रूवता | 
अभाव निमित्त कारण होता है हर 
कुछ लोग कहते है कि अम्ाव भावों का उपादान कारण नहीं होता इतनो 
ही नही; वह किसी भो कार्य के प्रति किसी प्रकार का कारण नही होता है। अर्थात्‌ 
अमाव कैवछ समवायिकारण या असमबायिकारण ही नही होता इतना ही नहीं-- 
साथ ही वह किसी कार्य के प्रति निमित्ति वगरण भी नही होता है। परन्तु विचार करने 
पर वस्तुस्थिति ऐसी नही माठूम पडत्ती । वह किसी भी कार्य के प्रति समदायिक्ग रण 
या असमवायिकारण न होने पर भी निमित्त कारण अवश्य होता है। प्रथम प्रकरण 
में यहू बात बतलछाबी जा चुकी है कि--आग से होने बाछे दाह के प्रति चन्द्रकान्त 
मणि का अमाव कारण होता है। किसी भी कार्य के प्रति कारण रूप से स्वीकृल सारी 
भाव दरतुओ के होते हुए भी किसी प्रतिवन्‍्धक के आ जाने पर प्रद्नत काये ठप हो 
जाता है, रुक जाता है, नही होने पाता। उस प्रतिवन्धक के हट जाने पर बहू 
कार्य होता है, ये बातें प्रत्यक्ष देसी जाती है। ऐसी परिस्थिति में प्रतिवन्‍्वक के अमाव 
को कार्यों के प्रति कारण मानना अनिवार्य है। जिसके रहने पर जे। कार्य हं।ता है और 
जिसके न रहने पर जो कार्य नही हे।ता है वह उस कार्य के प्रति कारण माना जाता 
है। तन्तुओं के रहने पर कपड़ा बन जाता है और तस्तुओं के नदी रहने पर कपडा नही 
बन पाता, अत: तन्तु कपड़े के प्रति कारण होते है। इसी प्रकार प्रतिवन्‍धक के अमाव 
के रहने पर अर्यात्‌ प्रतिबन्धक के नही रहने पर कार्य होता है और प्रतिव्रत्थक के 
रहने पर अर्थात्‌ प्रतिबन्धक के अमाब के नदी रहने पर कार्य नही होता है। अतः प्रति- 
बन्धक के अमाव को प्रत्येक कार्य के प्रति निम्मित्त कारण मानना ही हं।गा। मादा- 
त्मक वारणों के रहते हुए भी जिसके आ जाने पर जो बाय री हो पाता घह उत्त कार्य 
का भ्रतिबन्धक होता है। कार्य न होना प्रतिवन्‍्ध है और उसका निमित्त वननेबाला 
होता है प्रतिबन्धक । प्रतिबन्‍्धक को ही अन्य झब्द मे बिघ्न, बाधक आदि शब्दों से मी 
3 है। उसके न रहने पर ही जब कि कोई भी कार्य हो पाता है तो उसवेः 
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अ्रमाव को भो कार्य के प्रति कारण मानना ही चाहिए । इसे समझने के लिए उदा- 
दृस्ण को कमी नदी है। प्रत्येक कार्य के उत्पत्ति स्थछ में इसे देसा जा सकता है। 
छात्र और अध्यापक दोनों ही जुदे हैं--पढ़वा-पढ़ाना चल रहा है किन्तु बीच में यदि 
कोई वहाँ जोर से बाजा वजाना आरम्म कर देता है, जोर से गाने छूगता है तो तव 
तक अध्ययन-अध्यापन रुक जाता है जब तक बह बन्द न हो जाये। गाने और बादन 
के बन्द होते ही फिर अध्ययन-अध्यापन चालू हो जाता है। अतः यह मानना ही होगा 
कि अध्ययन-अध्यापन कार्य के प्रति बह आगन्तुक गान-बादन प्रतिबन्थक होता है 
और, उसका अमाव उसका कारण होता है। इसी प्रकार सर्वशत्न समझना चाहिए । 
साथ ही प्रत्येक कार्य का प्रागमाव उस कार्ये के प्रति निमितत कारण हुआ करता 
है । यह इसलिए मानना पड़ता है कि इसे माने बिना कार्योत्पत्ति की व्यवस्था नही 
बनती। उदाहरण के द्वारा इसे यों समझन।/ चाहिए कि हजार तन्तुओं से बनने वाला 
सहस-तन्तुक कपड़ा उन हजार तन्तुओं के अन्दर होने वाले सौ सन्तुओं में हो उन 
न होकर हजार तन्तुओं में इसीलिए उत्पन्न होता है कि उस सहलस्त-्तस्तुक कंपई 
का प्रागमाव उन सहख्र तन्‍्तुओं में हो रहता है, केवल तदम्यन्तरवर्ती सौ तर्तुओं मे 
ही नही। यदि प्रागभाव को निभित्त कारण न माना जाय, नियामक न माना जाय तो 
उनके अन्तर्गत सौ तन्तुओं में ही उस कपड़े की उत्पत्ति को नही रोकाजा सकता। 
तम्तुगत सहस्न संख्या को नियामक या निर्मित मानकर इस आपत्ति का निराकरण 
इसलिए नही किया जा सकता कि एकत्व के अतिरिवत सारी संख्याएँ प्राणियों की 
अपेक्षाबुद्धि के अबीन होती हैं । यह बात ग्रुण-प्रकरण में बतलायी जा चुकी हैं। 
कपड़े की उत्पत्ति के पहले सर्वत्र तन्‍्तुओं में अपेक्षाबुद्धि होगी ही, और संध्या को 
उत्पादक वही मानी जायगी यह्‌ नहीं कहा जा सकता--उस पट को “सहस-त्पुक' 
उस की उत्पत्ति के वाद तन्तु गणना के आधार पश्मभों कहा जा सकता हैं! 
अतः पटोत्पत्ति के बाद उत्पन्न होने वालो संख्या के पहले होने बाली पढ की उत्तत्ति 
के प्रति उ्ते नियामक, निमित्त कारण कैसे माना जा सकता है ? अतएवं तस्तुओं में 
विद्यमान कपड़े के प्रागमाव को ही निमित्त कारण मानकर व्यवस्था की जा सकेगी। 
अतः अमाव को निर्मित्त कारण मानना ही होगा। प्रायम/व का परिचय आगे दिया 
जायगा | 
अभाव प्रमाण नहीं 
कुछ लोग अमाव को कारण इसलिए मानते हैं कि वह प्रमाण होता है। प्रमाण 
का अर्य है प्रमा के प्रति अर्यात्‌ यथायें ज्ञान के प्रति करण, अर्यात्‌ असाधार्एँ 
रूप से कारण होने बाला | जो कारण ही नहीं होता बह किम्रो के श्रतिकरय कौसे हो 
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मानना ही होगा। फिर “अमाद प्रमाण नही होता” यह कंसे बहा जा सता है? 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि आंग के अनुमितिस्यछ में भी घूम अनुमापक 
होता है। किन्तु आग के व्याप्यसूप में घूम का ज्ञान अनुमापक या अनुमान होता है। 
इसीलिए घूम रहने पर मी जिसे उसका प्रत््द्ष नहों होता वह उससे आग की अनु- , 
मिति नहीं कर पाता । तदनुसार पुण्य के अमाव के अनुमितिस्यलछ में मी सुख के 
/ अमाव को अनुमान न मानकर उसके ज्ञान को अनुमान मानना होगा। अतः सुख को 
अभाव अनुमान नहीं हो सझेगा, उसे प्रमाण नही कहा जा सकेगा। यदि ज्ञापक रूप मेँ 
हेतु को ही अनुमान माना जाय तो प्रकृत विवेचन का अभिप्राय यह समझना चाहिए 
” कि अनुपलब्धि स्वतत्म प्रमाण नहीं है । 
अनुपलब्धि प्रमाण नहीं है और विशेषण-विश्येप्य भाव सन्निकर्प अमाव के साथ 
आँख आदि इन्द्रियों का होता है, अतः इन्द्रियों से ही अमाव का प्रत्यक्ष होता है अनुप- 
लब्वि से नही । यह बात ज्ञान-प्रकरण में मी चतलायी जा चुकी है । 
अभाव अधिकरण स्वरूप नहीं ॥॒ 
कुछ छोग अमाब को, फलत: अनुपलछब्धि को इसलिए प्रमाण नही मानते कि 
उनकी दृष्टि में उसे प्रमाण होने के लिए कोई सास प्रमेय ही नही प्रतीत होता है। वे 
कहते हैं कि अमाव अपने अधिकरण से अर्थात्‌ जिसमें वह प्रतीत होता है उससे अलग 
कोई बस्तु ही नही । अधिकरण तो इन्द्रियों से ही समझ लिया जाता है अतः तत्रवर्ूप 
अभाव भी इन्द्रियों से ही समझ लिया जायगा। ऐसी परिस्थिति में अनुपलब्धिस्वर्धप 
अमाब को हम किसे समझने के लिए प्रमाण मानेंगे ? किसी प्रमेय को जो कि अस्ये 
प्रमाणों से ज्ञात नही होता समझने के लिए कोई प्रमाण माना जाता है। नाक-कीन 
आदि से रूप को कोई नही समझ पाता इसीलिए आँख को प्रमाण माना जाता है! 
यदि रूप न होता तो आँख मानने की क्या आवश्यकता होती ? ध 
उदाहरण के द्वारा उनके इस कथन को यों समझना चाहिए कि यदि कोई धर 
में घड़ा नही है, उसका जमाव है” ऐसा समझता है तो मानना होगा कि घड़े का वह 
अभाव घर से अलग कोई चीज नही है। देखनेवाला आखिर घर को ही तो देखता है 
अतः घड़े के अमाव को उस घर से अतिरिक्त क्‍या कहा जा सकता हैं? सुतरा उस 
घटामाव की घर ही मान लेना होगा । इसो प्रकार सभी अमावों को आधार 
_ भावस्वरूप ही मानना चाहिए । है जे प्‌ 
_्‌ परन्तु यह्‌ कथन इसलिए उचित नही कहा जा सकता कि आधार और आधय 
« _ अर्थात्‌ जो जिसमें रहता है और जो उसमें रहता हुआ अत्यन्त विजातीय रूप से प्रतीत 
< जलता है उन दोनों को एक तत्व कैसे माना जा सकता है। यदि आपग्रहपूर्वक ऐसा मानी 
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जाय तब तो घटाभाव आदि आधेय वस्तुएं और घर आदि आधार बस्तुएँ ही केवल 
क्‍यों एक अभिन्न मानो जायेंगो ?े मावत्मक घड़े-कपडे आदि आधेय और घर-बाहर 
आदि आधार मो वयों एक नही माने जायगे ? घटामाव और घर आदि अन्त्यन्त 
विवर्मी, विछक्षण अमाव और भावों को एक तत्व मानने की अपेक्षा यह कही अधिक 
संगत होग। कि घर और उसमे रहनेवाले घहट़े-कयड़े आदि को एक सत्व मान लिया 
जाय। क्योंकि आवारमूत घर ओर आवेयमूत घडा ये दोतो ही भाव वस्तु होने के 
जाते कम से कम सजातीय तो होते है, अति बिजातोय तो नटी होते ! जब कि आवार- 
आपेप भाव-प्राप्त दो सजातीय एक नही माने जाते तव माव और अमाव के अति चिजा- 
सोय होने के ववरण घर और घटामाव आदि अमाव|कों एक तत्व मान छेना कहां तक 
संगत होगा ? दूसरी बात यह कि अमाव को आधार स्वरूप मानने पर रूप के ऊपर 
रहनेवारू। रस का अमाव रूप बन जायगा और रस के ऊपर रहनेवाला रूप का अमाव 
रस बना जायगा | इसका फछ यह होगा कि रूपाभाव-रसामाव आदि अमावों का 
प्रत्यक्ष होना कठिन हो जायगा। क्योकि रस का अमाव रूप होने के कारण जिहवा 
से मही देखा जा सकेगा, इसलिए कि जिह॒वा रूप को बतलाने कौ क्षमता नदी रपतो। 
और रूप होने पर आँख से उसे इसलिए नहीं देखा जा सकेगा कि जो माव वस्तु जिस 
इन्द्रिय से समझी जाती है, उस भाव वस्तु का अमाव मी अर्थात्‌ नही होना भी उसी 
इन्द्रिय से समझा जाता है यह समो को मालूम है । ऐसा कमी नी हो सकता कि 
आम मीठा है यह तो मैं जिह॒बा से समझता हूँ पर मीठा नही हैं यह अमाव मैं जिहवा 
से न समझकर आँख से समझता हूँ । अत. यह मानना ही होगा कि जो भाव जिस 
इन्द्रिय से देखा जाता है उसका अमाव भी उसी इन्द्रिय से देखा जाता है। ऐसी परि- 
स्थिति में यह नहीं कहा जा सकता कि रूप मे रहनेवाला रसामाव जो कि आवार- 
भूत रूपस्वरूप होगा आँख से देखा जा सकेगा । इसो प्रकार समी अमाब स्थछो में 
उनका प्रत्यक्ष न हो पायेगा जो कि सर्ववा अनुमवविदद्ध है। 
तोसरी बात यह कि अमावों को आवारस्वरूप मानने पर बायू में रहनेवाले 
'रूपामाव, रम।माव और शब्दामाव आदि अमावों को आधारमूत वायु मानना होगा । 
सुतरा आँप, जिहवा और कान आदि इन्द्रियों से वायु का प्रत्यक्ष न होने के कारण वे 
अमाव गौ प्रत्यक्षत, न समझे जा सकेंगे । 
एवं ऊपर वांणित प्रक्रिया से रूप में रहनेबाला रसामाव रूप बन बैंठेगो और 
रस में रहनेवाला रूपामाव रस वन बैठेगा और वायु में रहनेबाले उक्त दोनों अमाव 
जब कि एक वायुस्वरूप हो जायगे तो फडतः उन रूप-रसो को भी एक मान लेना 
होगा। सुतरा सर्वाविक प्रमाण प्रत्यक्ष से सिद्ध रूप-रस आदि रूपसे गुण का विमाजन 





इ्५८ट यदाये-च्ास्त्र 


/ 
असंगत तो जायगा | जिस विमाजन को छोटे से बड़े तक सभी प्राणी मान्यता देंगे हैं 
उसे कोर्ट बुद्धिमान्‌ कैसे नहीं मानेगा । 
एक और वात यहाँ ध्यान में रसने की यह है कि अमाबों को अधिकरणस्वेहप 
मानने बा पयंवसित अर्य होता है गुण और गुणी में मेद नही मानता । ऐसी परिस्थिति 
में द्ब्यों का विमाजन मी टिक नहीं पायेगा । क्योंकि विभिन्न गुणों के आधार होते 
के कारण ही पृथिवी-जझ आदि रूप से द्वव्यों का विभाजन बन पाता है। गुण 
और गुणी आदि का तथा द्वव्यों वा विमाजन संकट-प्रस्त हो जायें पर पदार्थों का विभा- 
जन भी संकट-ग्रस्त हो जायगा | फिर तो अमाव अधिकरणस्वरूप होता है यह कहना 
भी कठिन हो जायगा। 
अभाव भावान्तर नहीं 
कुछ लोगों का कहना है कि अमाव इसलिए कोई स्वतंत्र पदार्थ नहीं है कि तरवेत: 
विचार करने पर अमाव भावान्तर हो जेंचता है। भावान्तर का अर्य है नहीं रहने- 
वाले भाव से अतिरिबत माव | उदाहरण के द्वारा इसे यों समझना चाहिए, यथा-7 
धर में यदि घड़ा नही है तो घड़ा ही केवल नही रहा, कपड़ा-विस्तरा आदि अन्य भाव 
तो वहाँ है । घड़ा खोजने वाल ब्यक्ति घड़ा नहो देखता है किन्तु बहाँ विद्यमान कपड़े 
आदि भावों को दो देखता ही है। सुतरां घर में विद्यमान घड़े के अमाव को वहाँ विध- 
भान होने के कारण देखे जाने वाले कपड़े आदि भावस्वरूप ही भाव लिया जागे | 
अमाव नामक अतिरिवत पदार्थ क्यों माना जाय ? अत: अमाव भी भाव ही है। 
परन्तु यह मतवाद इसलिए उचित नहीं प्रतीत होता कि अमाव झब्द की अरब 
होता है “मावों का विरोधो”, जो भावों का विरोधी है उसे मछा भावत्मक कस 
माना जा सकता हैं ? यदि कोई किसी से पूछता है कि तुम्हारे पास रुपये हैं ? तो वह. 
उत्तर देता है नही, इस “नही” का अर्य क्या “कपड़े-छाते-जूते” आदि है यह माता 
जा सकता हैं ? यदि ऐसा अर्य माना जाय तो उक्त प्रइन के उत्तर में नहीं” के स्थाव 
पर “कपड़े-जूते है” यह उत्तरवाक्य मी सही मोना जायगा, किन्तु ऐसा नही हीता। 
तुम्हारे पास रुपये हैँ ? इस प्रदान का उत्तर यदि कोई यह दे कि “मेरे पास कपड़े हैं 
तो छोग उसे बहरा या पागल ही कहेंगे, उस उत्तर को सही न कहेंगे । अतः “घड़ा 
नही है” इसका अर्थ “कपड़ा है” यह नहीं लिया जा सकता। अतः अमाव को मावा- 
स्तर नही माना जा सकता ! 
द्वितीय बात यहाँ ध्यान देने योग्य यह है कि किसी मी एक वस्तु के अमाव के 
अधिकरण में दूसरा भाव एक मात्र नही होता, बहुत से अन्य भाव भी वहाँ रहते हैं, 
जैसे घड़े के अमाव के आधार घर में केवल कपड़ा ही नही रहता, कपडे-चावल-दाल, 


अभाव-निरुरण ३५९, 


आदा आदि बहुत से पदार्थ रहते है। ऐगो परिस्थिति में घर में रहने बाले घटामाव 
को वहाँ विद्यमान केवल कपड़ा ही कँसे मान। जा सवता है ? तुल्य युक्त से उसे बहा 
विध्मान समी वस्तुस्वरूप मानने होगा। पर ऐस। मानना इसलिए असगत होगा कि 
एक घटदामाव को वहाँ विमान पट-चावल आदि बहुमरयक पदार्थ स्वरूप मानने के 
कारण एक को बहुत अर्थात्‌ अनेक मानना होगा । परन्तु एक मछा अनेक कंसे हो 
सकता है? एकत्व और अनेकत्व स्वत परस्पर विरुद्ध होते है। 
तीसरी बात यह कि अमाव को रूमानाविकरण मावान्तर मानने पर द्वव्य-गुण 
आदि रूप से होनेदाला अनुमबासिद्ध विमाजन छिप्त-विष्ठिन्त हो जायगा | वयोंकि 
प्रत्येक अमाव को तुल्य युवत्या उसवेः आधार में रहनेवाले भावमूत द्रव्य, गुण, कमे, 
सामान्य आदि-स्वरूप मानना अनिवार्य होगा | जैसे धर में विद्यमान घटामाव को 
उस घर में रहने वाले पट आदि भावों के समान उस घर के रूप-रम-गन्घ आदि गुण, 
नाम्पन आदि काम, गृहत्व आदि सामान्य आदि-स्वरूप भी मानना अनिवार्य होगा ! 
ऐसी परिस्थिति में फलतः भाव-अमाव तक की भो परिमापा विंगड जायगी। 
सारा विमाजन नप्ट-म्रप्ट हं। जायगा। फछत अमाव(्व॑तवाद आ गिरेगा। यदि वहाँ 
तक मानने का साहस किया जाय तो यह प्रतिज्ञा मी बालू की दोवार के समान स्वत: 
$शीर्ण हो जायगी कि “अमाव भाषान्तर है ।” क्योकि समी के अमाव रूप हो जाने 
पर भाव और मभावान्तर आयेंगे कहाँ से ? 
उदाहरण द्वारा इसे यों समझना चाहिए, यया घर मे घड़े का अमाब है और 
बह अमाव घर में विद्यमान कपड़े आदि द्रव्य और रूप-रस आदि गुग प्रमृति समग्र 
भावस्वहूप है। अब यहाँ घटामाव पट आदि द्रव्य और रूप आदि गुण कहा जा 
सऊेगा । ऐसे ही उन गूहवर्ती द्रब्य-गुग-कर्म आदि भावों को घटाभाव भी कहा जा 
सफेगा। बरन्‌ उन अनेक द्रव्य आदि को घटामाव ही कहना संगत होगा, वयोकिः इसमें 
हानू छाघव होगा। इसी प्रकार जहाँ घट के आधार पट का अमाव रहेगा वहाँ पट 
का बह अमाव और घट एक तत्व हो जायगे। अत. धट भो फउत, अमावस्वरूप ही 
हो जायगा। इसी प्रकार घर के आधार में रहने वार घटामाव और घर भी एक तत्व 
हो जायंगे। इसी प्रकार सारे द्रव्य-गुण आदि भाव पदार्थ एक अमाब तत्व ही हो 
ज/यंगे । सुतरा भाव और भाव/न्तर का अस्तित्व ही नही रह पायेगा। अत अमाव 
मावान्तर है यह प्रतिजा नही टिक पाग्रेगी । 
सरल अभिन्राय यह कि ऐसी कोई वस्तु नही दिखछायी जा सकती जिसके आधार 
में कोई न कोई अमाव न रहता हो । सुतरां समी भावों और अमावों को एक तत्व 
मान लेना पड़ेगा । अत. माव और मावान्तर कहने तक को मी न मिल पायेगा। फिर 
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अमाव भावास्तर है यह कहा मो कैसे जा सकता है ? अतः अभाव को स्वतंत्र पदार्य 
ही मानना चाहि 
भाव भी अभाव नहीं हो सकता 
कुछ लोग यह कहने हैं. कि हां अथाव तो मावास्तर नही हो सकता किन्तु भाव 
अमाव हो सकता है। उदाहरण के छिए घट, पट आदि कितो भो माव को ले सकते 
हैं। जहां घट दे वा जाता है वहां उत्त घट वा। अमाब नही दे धा जाता | विन्‍्तु उत्त घट 
के अम[व ब। अमाव दे वा जाता है। या ते। छोग यह कहते हैं कि “यहां पड़ा है”, अववा 
उसके स्थान में यह बाते हैं कि “यहां घड़े वर अभाव नही है”। यहां “नहीं” 
इससे प्रथम अभाव का अभाव वतलाया गया है। इससे यह सिद्ध हुआ कि घड़ा और 
उसके अभाव का अभाव ये दोनों नियमत. एक हो स्वान में रहने हैं. एंईं प्रतीत हो 
है। मूतरां घड़े और उसके अमाव के अमाव को एक तत्व मान छझेरे में कोई आपतते 
या अतुपपत्ति नही उठ सवाती । ऐसी परिस्थिति मे घट और घटमाव/माव इने दोनों 
को छाघवव॒श एक ही मानना चाहिए । इप़ो प्रकार पट-मठ आदि के लिए मी समझता 
चाहिए । सुत्रा घट पट आदि भावों को मलो भाँति अभाव कहा जा सकता है। 
परन्तु यह कथन इसलिए उचित नहीं प्रतीत होता कि केवल निवत सामावा- 
विकरण्प अर्थात्‌ नियमत. एक ही स्थान में अस्तित्व के 'कारण स्वतंत्र अनुमवरसिद 
दो वस्तुओं को लाघव के आधार पर एक माना जाय तो एक पड़े के रूप-एस आदि 
को भी एक मानना होगा। केवल एक घर में नियमतः रहने के कारण दो व्यक्ति एक 
नदी हो सकते । कालस्‍्वरूप एक आधार में तो नियमत: सभी वस्तुएँ रहती हैं परन्तु 
सब को एक नही माना जता । अतः एक ही स्थान में नियमतः रहने मात्र .कारण से 
घट ओर घटमावाभाव को एक नही मान जा सकता । अतदुद यह नहीं कहा जा 
सकता कि भाव अभाव हो सकता है । इसी प्रकार सर्वेत्र समशन। चाहिए । पठ, मठ 
आदि कितो भो भाव को अभाव का पद नही दिया जा सकता । 
दूसरी बात यह कि अभाव शब्द का अर्थ ही यह होता है कि जो माव न हो वह। 
फिर यह कैसे कहा जा सकता है कि भाव भी अमाव होता है ? 
यहाँ कुछ छोग यह तक उपस्थित कर सकते है कि यदि घड़े के अमाव के अमाव 
को लछौटाकर घड़ा न मान लिया जाय तो अमाव की अनवस्था चल पड़ेगी। अर्थीर्त 
अमाव-घारा का कही अन्त न हो पायेगा। अर्वात्‌ घड़े का अभाव, फिर उसका अमाव; - 
फिर उसका अमाव इस प्रकार अमाव की घारा अनन्त हो जायगी। अतः सर्वृत्र अमार्वि 
के अभाव को प्रथम अमाव के प्रतियोगी स्वरूप ही मान छेवा चाहिए । अतः घड़े के 
अमाव के अभाव को घड़ा मान लेना ही श्रेयस्कर है। . + 








अभाव-निरूपण ३६१ 


परन्तु इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि द्वितीय अभाव को प्रथम अमाव 
'का प्तियोगो मावस्वहूप न मानकर तृतीय अमाव को प्रथम अमावस्वरूप मान लेने 
से सारी समस्याएँ हल हो जाती है। माव और अमावों का विरोव एवं परिमापा भो 
न्ठोक हो जाती एवं अनवस्था भी नही होने पाती है। यया घटाभावाभाव और घट 
ये दोनों तो एक तत्व नही होते; किन्तु घटामाव और घटामावामावामाव इन दोनों 
को एक मान छेते पर आगे अमायों की अव्यवस्थित-परम्परा-स्वरूप घारा भी आपन्न 
नही होती एवं अमाव भावों से अलग और भाव अमावों से अलग स्वतत्र रह जाते 
हैं। भाव न होतेवाछा कहलाता है अमाव यह परिमावा मी अक्षुण्ण रह जाती है। अत 
माव पदार्थों को अमाव नही माना जा सकता । दोनों ही परस्पर एक दूसरे से मिन्न 
अनुभवसिद्ध वस्तुएँ है । इन्हें एक मान बैठना अदूरदर्शिता है। 
अभाव के प्रभेद 
यों तो तत्तत्‌ व्यक्ति रूप से देसने पर भावों की तरह अमाव मी असंष्य ही है 
जैसे धदामाव, पटामाव आदि । फिर भो भावों की तरह इनका मी वर्गीकरण हो सकता 
है। अतः अमावों को प्रयमत: दो भागों में विमकत समझना चाहिए, यथा--अन्यी- 
न्यामाव और अनस्योन्यामाव ) अन्योन्यामाव को ही परसुप रामाव और भेद इन शब्दों 
से भी विवेचक लोग कहते और समझते है । अन्योन्यामाव से अन्य अमाब होता है 
अनन्थोत्यामाव । इसे पूर्ववर्तों बिवेचकों ने संसर्गामाव नाम से कहा है । इसी द्वितीय 
अभाव को चार भागों मे विमक्‍्त समझना चाहिए, यथा (१) प्रागभाव, (२) परचाद- 
भाव, (३) चैैकालिक अमाव, (४) किचि.कालिक अमाव । इनके अन्दर द्वितीय 
'परश्चादभाव को पूर्ववर्ती विवेचकों ने जगह-जगह पर ध्व॑स, प्रध्व॑ंस, नाश, विनाश, घात, 
'विधात आदि विदिय नामों से कहा है। तैकालिक अभाव अत्यन्तामाव कहलाता है 
और चतुर्य कि/चत्कालिक अभाव सामय्रिकामाव (शब्द से कहा जाता है। इन 
चारों के अन्दर तृतीय और चतुर्थ को फिर (१) विशिष्टायाव, (२) उमयामाब 
(३) और अनुमय विशिष्टामाव इन तोन प्रकारों में चिमकत समझना चाहिए । 
कुछ छोगों का कहना है कि अमाव का कोई तात्विक प्रमेद नहीं है, प्रतियोगी- 
सम्बन्ध और काल आदि उपाधियों के सम्बन्ध से ही वह विभिन्न रूपों से प्रतीत होता 
। उदाहरण द्वारा इसे यों समझना चाहिए--/घर में घड़ा नही है” और "कपड़ा 
नदी है” ऐसी प्रतोति या वाक्‍्यप्रयोग स्थल मे, “नही है” से कहे जाने व/छे अमाव 
का कोई पार्थक्य नही प्रतीत होता । अतः अमाव का विमाजन तात्विक नही कहा जा 
सकता। किन्तु यह कवन इसलिए उचित नही कि “बड़ा कपड़ा नदी” और कपड़े 
परधड़ा नही है” इन दोनों प्रतीतियों में महान्‌ अन्तर पाया जाता है। क्योंकि कपड़ा 
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घड़ा नही” ऐसा कटने पर स्वतः यह भी मालूम होता हैँ कि “घड़ा भी कपड़ा नही” 
अर्थात्‌ अतिरिक्त वस्तु है। किन्तु “कपड़ें पर घड़ा नहीं” यह कहने या समझने पट 
उलठकर यह नहीं प्रतीत होता कि “घड़े पर कपड़ा भी नहीं है” | कारण, घड़े पर 
कपड़ा रहने पर भी “कपड़े पर घड़ा नही है” यह प्रतीति होतो है एवं वावयप्रयोग 
होता है। अतः अन्योन्यामाव और अनन्योन्यामाव रूप में अमाव को विभाजन 
मानने ही होगा । ओरों का पार्थथय आगे अमी होने वाले प्रत्येक के विवेचन से 
स्पष्ट हो जायगा। अत. अमाव का भी विमाजन वैज्ञानिक ही है अवैज्ञानिक नही । 
अन्योन्याभाव 
जिस अभाव का प्रतियोगी तादात्म्य सम्बन्ध से सीमित हो चह कहछाता है 
अम्योन्यामाव । जैसे “घट पट नहीं है” ऐसा यदि कहा जाय तो इसका अर्थ यह होता 
है कि यतः पट ही पट हो सकता है और कोई पट नही हो सकता, क्योंकि पट का काम 
पट ही करता है और कोई नही कर सकता, अतः पट का तादात्म्य सम्बन्ध पट में ही है. 
ओर किसी में नही, सुतरां घड़े में भी नही है। इसलिए तादात्म्य सम्बन्ध से पठ घड़े 
में नही है। इसी न रहने का नाम है अन्योन्यामाव । 'अन्योन्य' इस अभाव को इसलिए 
कहते हैं कि जैसे घड़े में कपड़ा त।दात्म्य सम्बन्ध से नहीं रहता उसी प्रकार कपड़े में 
घड़ा मो तादात्म्य सम्बन्ध से नहीं रहता । परस्पर में परस्पर का अभाद रह जाता है 
अन्पोन्य और परस्पर ये पर्यायवाचक चब्द है अत: इस अमाव को अन्योन्यामाव या 
परस्परामाव कुछ भी कहा जा सकता है। इसी अमाव को भेद भो कहा जाता है । 
बर्योकि ऊँसे घट पट नही है और पट भी घट नही है; यह प्रतीत होता है या इस प्रकार 
कहा जाता है, तद्बत्‌ घट पट से भिन्न है और पट भी घट से मिन्न है; इस प्रकार भी 
ज्ञान एवं वाकयप्रयोग होता है। मिन्न शब्द का अर्थ है “मेद बाला”, इसके अन्दर आने 
बाला भेद अन्योन्यामाव से अलग कुछ नही, अन्योन्यामाव ही है। 
कुछ लोगों का कहना है कि अन्योन्यामाव है स्वरूप-मेंद । स्वरूप का अर्थ हैं 
आकार। फलतः आकारमेद ही अन्योन्यामाव है। “घड़ा कपड़ा नही है” इरुका अर्थ 
होता है कि घडे और कपडे के आकार एक नहीं हैं। परन्तु यह व्याख्या इसलिए उचित 
नही प्रतीत होती कि भेदात्मक अन्योन्यामाव यदि आकारमेंद है तो ब्याख्यानमूत 
“आकारमेद” के अन्दर आने वाले द्वितीय भेद की व्याख्या बया होगी ? बिना द्वितीय 
मेंद की व्याख्या किये आकारमेदात्मक घटपट-अन्योन्यामाव को कँसे समझा जा 
सकता है ? यदि द्वितीय भेद को व्याख्या कुछ और की जाय तो वही व्याख्या घट-पद 
के पारस्परिक मेंद की क्‍यों च समझी जाय ? यदि “आकारमेद” के अन्तगंत भेद की 
भी बही व्याख्या मानी जाय अर्यात्‌ उसका भी अर्थे “काकारमेद” ही माना जाये 
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सो अयने को सममरे में अपनी आशा दो जाने के कारण आत्माथय दोर हो जायगा । 
पड़े बषड आदि के अनुमणगिद पारस्परिक भेद फो समझना किन हो जायगा। अत 
मंद या अत्योन्यामाव गा अर्य आवार-मेंद नही रिया जा सता । दूसरी बात यह मि 
आअधवार शब्द का अर्थ होगा है अययवों का गठन, फदा' आदि । बट आवार सो 
गैवठ पट-पढ आदि जन्य द््यो में ही हो गयता है. नित्य दब्य और गुण पर्म आरि े 
॥। अन्योन्पामाव स्वरूप पारस्परिक मेंद सो निः्य द्रव्यों, गुधों, वर्मों आदि में सया 
नित्यदचव्यगुणों, गुण-्कर्मों आदि में मी दोते एव प्रतीत होते है। यहाँ आकर ने होने 
के मार परस्पर विद्यमान अन्योन्यामाव को ओयारनेद कैसे कहा जा सरेगा ? 
कुछ ठोग बहने है वन्यामाय या भेद शब्द से बद्ो जाने वाली ब्स्तु है 
/वधम्ध” । वैधम्यं का अं होता है घिपरीत अर्थात्‌ विदद परम । "घट पट नहीं है” 
इुसवा अर्थ यह है किः पट में रहने वाले पटत्व से विशद्ध अति उसके साथ एक जगह 
नहों रहेबाला जो पटत्व पर्म है, पट उमह्य आश्रय अर्यपात्‌ आधार है । किन्तु यह 
फयन इसलिए मान्य नदी हो पाला कि उपते कयन का पर्यवसित अर्थ यह होता है शि 
घट भे रहने बाला पट या भेद यानो अन्योन्यामाव है घटत्व, और पट में रहनेवाला 
घट का अन्योन्यानाव है पदत्य । ऐसा मानना इसलिए सम्मद नहीं कि 'भाव 
कमी अमाव नही हो सवता और जमाव कमी माव नहीं हो सकता, यह युवितपूवंक 
पहले निर्णय किया जा चुका है । 
कुछ छोगो का कहना है कि मेदात्मझ अन्योस्यामाव “विशेष” से अतिरिक्त 
और दुछ नहीं । यह कथन मी उपयूवतल युतित से अनायास इसलिए संडित हों गाता 
है किः “विशेत्” शब्द से यदि “विशेष” नामवस्वतन्न पदा्य, जिसका पूर्ण परिचय 
पिछले प्रकरण में दिया जा चुका है, लिया जाय, तो बह भी भाव ही होता है। 
और यदि प्रत्येक वस्तु में साघारण रूप में विद्यमान घटत्व-पटत्व आदि किवा गुग- 
कर्म लिये जायें तो दे भी माव ही होंगे। माव और अमाव ये दोनों एक तत्व नही हो 
सकते यह सिद्ध हो चुका है। अतः अन्योन्यामाव विशेष ही है यह नहीं कहा जा 
सकता । स्वतंत्न पदार्थस्वरूप विश्वेयों को अन्योस्यामाव इसलिए भी नहीं भाना 
जा सकता कि वे केवल नित्य द्रव्यों में ही रहते है और अन्योन्यामाव परस्पर गुण- 
कर्म आदि में भो रहता है। “रूप रस नही ”,“गुण क्रिया नहीं और क्रिया गुण नही” 
इस प्रकार असंख्य प्रतोतियाँ होती ही रहती हैं। घदत्व पटत्व आदि मेदक घर्मो को 
अन्योस्पामाब इसलिए भी नही कहा जा सकता कि “मेदक धर्म” इसके अन्दर भो 
मेंद का प्रवेश हो जाता है, उसके निर्वचन के विना जन्योन्यामाव का निर्वेचच असम्मब 
हो रह जायगा। उसके निर्वंचन के लिए मो प्रवुत्त होने पर वे ही कठिनाइयाँ उपस्थित 
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होंगी जो पहले उपस्थित हुई हैं। अतः अन्योग्यामाव को विश्येय नहीं कहा जा सकता। 
यदि कुछ प्रवुद्ध छोग यह आक्षेप करें कि इस विचार के आदि में जो अन्योत्या- 
भाव का विवेचन किया गया है वह मो गम्मीर भाव से विचार करने पर टिक नहीं 
पता । नपोंकि उक्त व्यास्या के अनुसार “घट पद नही है” इसका अर्य होता है घट 
में तादात्म्य सम्बन्ध से पट नही है”, ऐस। मानने पर “घर में घड़ा नही है इससे उसका 
कोई अन्तर नही रहू जाता। फलतः अन्योन्यामाव और अनन्योन्यामाव इन दोनों में 
कोई अन्तर नही रह पाता। केवल इतने से ही अन्योन्यामाव और अनस्योन्यामाव इन 
दोनों का अन्तर मानना मी उचित नही कहा जा सकता कि अन्योन्‍्यामाव का प्रति- 
योगी तादाक्त्य सम्बन्ध से सीमित होता है और अनन्योन्यामाव के प्रतियोगी 
सादात्म्प सम्बन्ध से सोमित ने होकर संपोग, समवाय आदि किसी अन्य सम्बन्ध से 
सोमित होते है। क्योंकि जब अनन्योन्यामाव के प्रतियोगी नियमतः किसी एक 
सम्बन्ध से सोमित नही होते, कद्दी समवाय सम्बन्ध से, कही संयोग सम्बन्धसे और 
यही अन्य कितो सम्बन्ध से सोमित होते है, तव तादात्म्य को भी उन सम्बन्धोंके अन्दर 
एक माना ज। सकता है । विभिन्न वस्तुएँ विभिन्न प्रतीतियों के ही आधार पर मानी 
जातो हैं। “घर मे सथोग से घड़ा नही है” और “तादात्म्य से पड़ा नही है इन दोनों 
प्रतोतियों में अवच्छेदक अर्यात्‌ सीमित करनेवाले सम्बन्ध के अतिरिक्त और कोई 
बैलक्षण्य तो भालूम नही होता । यदि कहा जाय कि एक विषय के भी वैलकषण्य से 
प्रतीत्तियों का वैलक्षण्य तो होता ही है, अत. प्रीति का वैलक्षण्य नही हो पाता मह, 
कहन। ठीक नही। तो फिर “घर मे संयोग से घड़ा नदी है!और"“समवाय सम्बन्ध से 
घड़ा नही है” इन दो विलक्षण प्रतीतियों के विषय अमावों को अनन्योस्यामाव ने 
मानकर विजातीय मानना चाहिए | अतः अस्योन्यामाव का उक्त “तादात्ग्य' सम्बन्ध 
से जिसका प्रतियोगी सोमित हो बह अमाव अन्योन्‍्यामाव होता है” यह निर्वेचन 
उचित नहीं कहा जा सकता । सुतरा अत्योन्यामाव और अनन्योन्यामाव रूप से किये 
गये विमाजन को संगत नही कहा जा सकता । * 
इसके उत्तर में अन्योन्यामाव का निर्वेचन्‌ इस प्रकार करना चाहिए कि अर्ि- 
योगी का समानाधिकरण होवेवाला अर्यात्‌ प्रतियोगी के साथ एक काल में एक जगह 
रहनेवाला अमाव अस्योग्यामाव है। घर में जिस काल मे घड़ा रहता है उस काल में 
भो “घर घड़ा नही है? यह ज्ञान होता है एवं तदनुरूप वावय-प्रयोग भी होता है। 
जिसका अमाव प्रतीत होता है वह होता है अमाब का प्रतियोगी -जसे घटढामाव 
का प्रतियोगी घड़ा होता है। घर घडा नही है यहाँ पर “नहीं है” शब्द से कहे जाने 
वादे अमाव का प्रतियोगी होता है घड़ा। वह जब घरमे विद्यमान मी रहता है तब भी 
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“घर घड़ा नदी है” यह प्रतीति होती हो है, अतः वहाँ “नही है ” शब्द से कहा जाने 
बाला अमाव अपने प्रतियोगी घड़े के साथ एक हो काल में घर मे रहता है। अतः 
बह अन्योन्याभाव होता है। इसी प्रकार अन्यत्र मी समझना चाहिएं। 
अथवा जहाँ समान बचनान्त विभिन्नवाचक दो शब्दों मे सन्तिह्ठित सिवेधवाचक 
शब्द प्रधुकत हो वहाँ उम नियेषवाचक झब्द का अर्थ होता है अन्योन्यामाव। “घट पट 
नहीं है” यहाँ घट और पट शब्द दोनों ही समान वचनान्त है, प्रथमान्त हैं। अत. तत्म- 
भिहित नियेव बाचक “नही है” यह शब्द अन्योन्यामाव को बतछाता है। इसी प्रदार 
सर्वत्र समझना चाहिए। 
जहाँ यह कहा जाता है कि “धर में घड़ा नहीं है” वहाँ “घर मे” और “घडा 
ये दोनों पद समान वचनान्त होने नहीं । क्योंकि “घर मे” यह है संप्तमी विमवित 
युक्त प्रयोग और “घड़ा” यह्‌ प्रथमा विभवित युवत । 
अनन्योन्याभाव 
अश्योन्यामाव के उक्त निर्वेचच के बाद कुछ छोग सरछ रूप से अनन्योभ्यामाव 
का निरवंचन यह करते हैं कि अन्योग्यामाव से मिन्न अभाव है अनत्योस्यामाव । परन्तु 
यह निर्वचन उतना अच्छा इसलिए नही कहा जा सकता कि अमाव दाब्द के समान 
अन्योग्यामाव दब्द भी होता है “ससम्बन्धिक”। ससम्बन्धिकः का अर्थ है साकांद्ष ॥ 
अर्यात्‌ अन्योत्यामाव झब्द के सुनते ही श्रोता को यह जिज्ञासा अनायास उठ खडी 
हं।ती है कि “किसका? " जब तक घट-पट आदि के अन्दर किसी एक का नाम न छिया 
जाय तब तक “अस्पोन्यामाव-मिन्न अमाव है अनन्योन्यामाव” इस छक्षणवावय से 
कुछ समझा ही नही जा सकता । यदि घट आदि किसी व्यक्तिविशेष बाचवः पद को 
जोड़कर लक्षणवाक्य बनाया जाय, यथा--“घट के अन्योन्यामाव से भिन्न जो अभाव, 
बहू है अनस्योन्यामाव ” तो मठ आदि अन्योन्यामावों मे भी यह अनन्योत्यामाव का 
उक्त मिर्ेंचन लागू हो पडेगा । बिमाजन ही असगत हो पड़ेगा। अत. अनन्योन्यामाव 
का भी निर्नंचन अन्य प्रकार से करना चाहिए, यथा--एक काल और एक आधार 
में प्रतियोगी के साथ न रहनेदाला अभाव है अनन्योत्यामाव | जब घर मे घड़ा रहता 
है तब उसमें घड़े का अमाव नही रहता । क्‍योंकि घर में घड़े के रहते “पडा नहीं 
हैं” यह यथा प्रतोति नही होती । अतः ऐस! अभाव अरन्योन्यामाव कहलायेगा। 
अयवा--असमान वचनान्त विभिन्न वस्तुबाचक दाब्दों सहित निषेघवाचक शब्द 
से समझा जाने वाछ्ा अमाव है अनन्योन्यामाव । “घर में घड़ा नही है” इस बावम 
में “घर में” यह सप्तमी विभक्‍त्यन्त पद है और घड़ा यह प्रथमान्त । अतः ये दोनों 
पद असमान वचनान्त हुए। इनसे सन्निहित नियेधवाचक पद हुआ "नही है” । उससे 
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समझा जाने वाला अमाव अनन्योन्यामाव होता है। इसो प्रकार सर्वेत्र समझता 
चाहिए। यदि “धर घटामाव वाला है” ऐसा वावय प्रयोग किया जाय तो वहाँ मी घटा- 
माव” का अय॑ होगा “घड़े का अमाव”, उसके अन्दर “घड़े का” यह सम्बन्धवचक 
होते के कारण पष्ठी विमवत्यन्त होगा और “घर” यह प्रथम।न्त | अत. असमान बच- 
नान्त दो शब्द हो जायंगे, निवंचन मे कोई असंगति नही आ पायेगी । 
इप्तो अनन्योन्यामाव को पूर्ववर्ती कुछ पदार्थशास्त्रियों ने “संसर्गामाव”नाम से 
पुकारा है ।संसर्गामाव शब्द को रूड़ या पारिमापिक माननेवालों ने इसका भी निर्व- 
चन बढ़ी किया है जो यहाँ सर्वप्रथम बतलाया गया है। जिन लोगों ने उक्त झब्द को 
यौगिक माना है उन्होंने इसकी व्याख्या यह की है कि संसर्ग विशेष से अर्थात्‌ सम्बन्ध- 
बिशेय से प्रतियोगी के आरोपोत्त र होने वाली प्रतीति का विषय होने वाला अमाव 
संसर्गामाव है । अमिप्राय यह है कि कोई भी व्यक्त घरमे जाकर जँख फिराकर 
प्रथमत. यह सोचता है कि “इस घर मे यदि घड़े का अमाव न होता तो संयोग से घड़ा 
पाया जाता”, मही हुआ संसर्गारोप, अर्यात्‌ सम्बन्ध से घड़ा-स्वरूप प्रतियोगी का 
आरोप । उसके अव्यवहित उत्तर वह द्र॒प्टा यह समझता है कि “अतः यहाँ संयोग 
सम्बन्ध से घड़ा नही है।” इसलिए इस ज्ञान के विधयमूत्त अमाव का नाम है “संसर्गा- 
भाव ।” उन लोगों के दृष्टिकोण से इसका भी फलितार्थ यह समझना चाहिए कि 
“सर्सा-सोमित-प्रतियोगिक अमाव” ही संसर्गामाव है। अर्थ यह हुआ कि जिस अमाव 
का प्रतियोगी सम्बन्धविशेष से सीमित हो बह अमाव कहलाता है ससगमाव। पड़ा 
कालिक आदि किसी न किसी सम्बन्ध से सर्वत्र या बहुत्र रहता ही है। जहाँ वह नहीं . 
देखा जा रहा है वहां अन्य किसी न किसी सम्बन्ध से विद्यमान है, परन्तु संपोग सम्बन्ध 
से बहू वहीं सीमित कर दिया जाता है जहाँ उसका संयोग सम्बन्ध विद्यमान रहता 
है। अतः अन्य सम्बन्ध से उस आधार में रहने पर मी “संयोग से घर में घड़ा नहीं 
है” इस प्रकार प्रवोति होती है। अतः घर मे प्रतीयमान उस घटामाव को संसर्गाभाव 
कहा जाता है। इसी प्रकार अन्यत्र मी समझना चाहिए। प्रागमाव और ध्वंस में भी 
यह निर्वचन किद्त प्रकार लागू होता है यह उनके विवेचन-स्थलों में दिखलामा जायगा। 
श्रागभाव 
अमाव के प्रमेद' शीर्षक छेख में यह बतलाया जा चुका है कि अनन्योन्यामाव को 
(१) प्रागमाव/(२) प्रध्वंसामाव, (३) अत्यन्तामाव, (४) साममग्िकामाद इस चार 
प्रमेदों में विमकत समझना चाहिए । उनके अन्दर सर्वेप्रयम आता है प्रागमाव। मह 
प्रायमाव एक सरल यौगिक शब्द है। इसका अर्थ होता है किसो भी वस्तु की 
उत्पत्ति के पहले उस वस्तु कया अनुमयप्तिद्ध अमाब ] जैंसे जिन तन्तुओं को जोड़ने से 
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कपड़ा बनता है उन तन्तुओं में उस कपड़े को उत्पत्ति के पहले कपड़ा उपलब्ध नहीं 
होता, इसके! विपरोत उस कपड़े का अमाव प्रतीत होता है। वही अमाव है प्रागगाव । 
डी प्रकार अत्यत्र मी समझना चाहिए । सर्वप्रथम इस प्रागमाव के सम्बन्ध में प्रश्न 
यह उठता है कि इसको “घड़ा होते वाला है”, “कपडा उत्पन्न होने वाला है” इस 
प्रकार समझना एवं कहा जाता है। यहाँ नियेव की गन्ध भी नहीं है। ऐसी परिस्थिति 
में इसे अमाव कंसे माना जाय ? इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि यदि कोई 
अ्पक्ति किसो से कपड़े को उत्पत्ति के पूर्व यह पूछे कि अमी कपडा है या नहीं ? तो 
बह पूछा जानेवाला वय। उत्तर देगा ? यही न कि अमी नही है। सुतरा मानता ही 
होगा कि उत्पत्ति के पहले बस्तु का प्रागमाव उसके उत्पत्याधार मे प्रतीन होता है 
और वह “नहीं है” इस निवेषवाचक शब्द से कहा जाता है। अतः जहाँ “है या नही 
इस प्रदव के उत्तर में यह कहा जाय कि “होवेवाला है”, उसको मी तात्पये “अमी 
नहीं है” यही है ऐसा समझना चाहिए। अभिश्राय यह कि नियेधवाचक क्षब्द का अर्थ 
-नियेधार्यक ही समझना चाहिए, “होनेवाला है” यह शब्द लक्षणा वृत्ति से “नहीं है” 
इससे प्राप्त होने बाली अमाव वस्तु को ही कहता है। अत. बह भी नियेधार्थक है। 
अतरुव यह कहना भूल है कि “घड़ा होनेवाला है” इस वाक्य के प्रयोग स्थल में निवेध 
को गन्ध भी नही है। 
अन्य अमावों एवं भावों से प्रागमाव की यह विशेषता है कि यह अपने प्रतियोगी के 
प्रति यानी विरोबी के प्रति कारण होता है। यह इसलिए मानना पडता है कि इसके 
बिना उत्त्तिश्ञील चस्तुओं की उत्पत्तिव्यवस्था स्थिर नही हो पाती । यदि किसी एक 
'घड्टे के प्रागमाव को उसी घड़े के प्रति कारण न माना जाय तो इस प्रश्न का समाधान 
/ मिलना कठिन होगा,कि बहू घड़ा अपने उपादानमूत मृत्कपालों में ही उत्पन्न क्‍यों 
हुआ ? तन्तु आदि अपने अनुपादानों में या अन्य कपालों में ही बयों ने उत्पन्न हुआ ? 
यह कहकर इस प्रश्न को नही सुलझाया जा सकता कि उस घड़े के प्रति उपादाव कारण 
बे ही कपाल है जिनमें बह उत्पन्न होता है। तन्तु आदि अन्य अनुपादान बस्तुएं अथवा 
अन्य कपाल उस पड़े के प्रति उपादान कारण ही चही, अतः अन्यत्र उस घड़े की उत्पत्ति 
कंसे आपादित हो सकती है? क्योंकि इस प्रकार कहने पर भो यह प्रश्न अनिवार्य 
रह जाता है कि तव उस घड़े के अस्तित्व काल में मी प्रति क्षण वहघड़ा उन कपाडों में 
यों नही उत्पन्न होता रहता है। क्योंकि उपादान होनेबाले वे कपाल तब तक रहते 
ही हैं,जब तक घड़ा नप्ट न हो जाय। कपाछों के अतिरित घटोत्पत्ति के लिए अपेक्षित 
कपालछद्य-संयोग मी वना ही रहता है। उस घड़े के प्रागमाव को उस घड़े के प्रति 
कारण मानने पर यह आपत्ति इसलिए सामने नहीं फठक पाती कि अपने उपादान- 
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भूत कपालों में जब वह घड़ा उत्पन्न होता है तो उस घड़े का बह प्रागभाव नप्ठ हो 
जाता है जो कि उस घड़े के कारण-कूट का एक सदस्य होने के नाते उस धड़े का उत्पा- 
दक था। किसी एक कारण के न रहने पर कार्य का न होना स्वामाविक ही है 
अंत उस घड़े के धायमाव का नाश हो जाने पर कारणमूत उसके अमाव में पाल 
आदि कारणों के होने पर मी चह घड़ा पुन: उत्पन्न नही हो पाता। प्राममाव अपने प्रति- 
योगो के उपादान में ही रहता है अन्यत्र नहीं। अतः प्रागमाव की मान्यता के पक्ष में घड़े 
के प्रति अनुपादानमूत तन्तु आदि में घड़े की उत्पत्ति का आपादान नहीं किया जा 
सकता। अब यह प्रश्न नही किया जा सकता कि तन्तु आदि में घड़ा क्यों नहीं उत्पन्न 
होता ? इसी प्रकार सर्वत्र समझना चाहिए । हु 
प्रागमाव न मानने पर या उसे अपने प्रतियोगी का कारण ने मानने पर एक 
आपत्ति इस प्रकार भी आती है कि सहस्र-तन्तुक अर्यात्‌ हजार तन्‍्तुओं से उत्पन्न होने 
थाला कपड़ा हजार के अन्तर्गत केवल सौ दो सौ तन्तुओं में भी उत्पन्न होने छग्रेगा 
क्योंकि वे सौ दो सौ तन्‍्तु मो उस सहल्त-तस्तुक पट के उपादान माने ही जाते हैं ॥ 
यदि विपक्ष से यह कहा जाय कि सहस्नों तन्तुओं के संयोग को उस सहस्नतन्तुक' पठः 
के प्रति कारण होने से उक्त आपत्ति वारित हो जायगी । क्योंकि सहस्रवें तस्तु का 
संयोग तो सहस्वें तन्तु में रहेगा, सौ दो सौ मात्र में नही । तो आपत्ति यह आ पड़ेगी 
कि वह सहस्न-तन्तुक पट तब एक मात्र अन्तिम सहसवें तन्‍्तु में ही उत्पन्न हो पायेगा, 
सहस्रों तन्तुओं में नहीं। क्योंकि सहख्र्वाँ संपोग तो कैबल एक मात्र उस अन्तिम 
सहसवें तन्‍्तु भें रहेगा। कारण कही और कार्य की उत्पत्ति कही, ऐसी बात कमी हि 
किसी से मान्य नही होती । हाँ सहख्र तन्तुओं के सहस्तों संयोगों को उस सहस तम्तुक 
पट के प्रति कारण मानने पर उक्त आपत्ति का निराकरण हो सकता है । केवछः 
सी दो सौ तल्तुओं में उस सहुस्र-सन्तुक पट की उत्पत्ति आपादित नही हो सकेगी, 
क्योंकि उन हजार तन्तुओं के हजार संयोग उन केवल सौ दो सौ तन्‍्तुओं में नही 
'रहेगे । परन्तु एक सहस्न-तन्तुक कपडे के प्रति उन हजार संयोगों को कारण मानने की 
अपेक्षा एक अरूग, उस पट के प्रागमावको कारण मान छेना अति छाघव के कारण 
विवेचकों के लिए कही अधिक मान्य होगा । अतः प्रायमाव मानना ही चाहिए । 

। लोग अभाव से भावों की उत्पत्ति मानते है, उसोसे जगत्‌ की सृष्दि मानते 
है उनके मत में यह प्रागमाव,अपने प्रतियोगी का उपादान कारण मान लिया जाता है।- 
परन्तु पदार्थशास्त्री इससे सहमत नहीं हो सकते, क्योंकि उपादान और उपार्देय 
में साजात्य का नियम अकाटुय है। मिट्टी से वनी चीज मृन्मय ही होती है और: 
कुछ नही। सुतरां इस प्राममाव को ,मावों का उपादान मानने पर माब, माव न होकर- 
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अमाव हो जायंगे, जो कि अनुमवविरुद्ध है। वर्योंकि अमाव का स्वरूप है शून्यता 
और भाव वा पूर्णता, अशून्यता। ये दोनों आपस में अति विरुद्ध है। अत. प्राच्य पदार्ष- 
शास्त्रियों में प्राशमाव को निमित्त करण के रूप में मान्यता दी है। इनका कहना है 
कि प्रत्येक जन्य वस्तु का प्रागमाव उस वस्तु की उत्पत्ति के अव्यवहिल पूर्व नक उसके 
उपादान में रहता है और बढ़ी उस वस्तु की उत्पत्ति की व्यवस्था करता है तथा उस 
वस्तु की उत्पत्ति के पर क्षण भे उसी वस्तु द्वारा मारा जाता है। अत* कुछ छोगों ने 
प्रागमाय का परिचय इस प्रवगर भी दिया है कि जिस अमाव का विनाश हो वह 
प्रायमाव है। घड़े की उत्पत्ति के पर क्षण में उस घड़े का प्रागमाव नप्ट हो जाता है । 
अतः प्रागभाव विनाशी अम।व होता है। इसी प्रकार समी प्रागमावों को समझना 
चाहिए | 
परिणामवादियों के मत में निमित्त कारण होता ही नही । उनके यहां कारण 

एक ही प्रकार का होता है जिसे उपादान कहा जाता है | उपादान-उपादेयों का 
साजात्य नियम इनको भी मान्य होता है।अत ये छोग प्रागमाव या उसे अपने प्रति- 
योगी के प्रति कारण नही सानते । परन्तु निमित्त कारण वा विचार प्रथम प्रफरण 
में किया जा चुका है, तदनुसार उसे मानना ही होगा। प्रागमाव को प्रतियोगी के 
प्रति निमित्त कारण न मानने पर होनेवाली आपत्ति अमी-अमी वसलायी गयी है। 
अतः प्रागमाव को प्रतियोगी के प्रति निमित्त कारणरूप मे मान्यता देती ही होगी। यह 
सवेथा अनिवायें है। इस अभाव की विशेषता यह है कि इसको उत्पत्ति नहीं होती । 
यह अनादि होता है, किन्तु इसका विनाश होता है। इसीलिए किसी वस्तु के उत्पन्न 
हो जाने पर “बह होने वाली है”, “वह होगी” इत्यादि प्रागमाव-बोधक वाक्य का 
प्रयोग नही होता है ॥ 

भ्रध्वंसाभाव 

घ्वंस, प्रध्वंस, नाश, विताश ये समी शब्द पर्याय है । इन शब्दों से कहा 

जाने वाला अमाव होता है प्रध्वसामाद । “चाणवय की कूटनीति से नन्‍द का महा- 
साम्राज्य ध्वस्त हो गया”,'कुसुमपुर भीषण अग्निकाड से विनप्ट हो गया ” इत्यादि 
वाक्य, प्रयोग स्पल में “ध्वस्त हो गया, “विनप्ट हो गया इन प्रयोगों से एक प्रकारका 
अम्ाव अवश्य कथित एवं ज्ञात होता है। वही है प्रध्वंसामाव । इसकी एक विशेषता 
यह है कि इस अमाव की उत्पत्ति होती है किन्तु इसका नाश नही होता। उदाहरण 
के द्वारा इसे इस प्रकार समझा जाय--एक घड़े पर किसी ने डण्डे से प्रहार किया 
तो वह घड़ा फूंट गया। यह फूटना प्रघ्वंस अमाव के अतिखित और कुछ नही है। जब 


तक घड़े पर डण्डे का प्रहार नही हुआ था तब तक वहाँ घड़ा विद्यमान ही था, फूटा 
र्ड 
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नदीं था यह मानना ही होगा। अतः यह मलो भांति कहा एवं समझा जासकता है 
कि डण्ड के प्रहार से घड़े या प्रध्वंस्तामाव उत्पन्न हुआ। सूतरां यह मानना होगा कि 
प्रव्यंसस्वरूण अमाय उत्पन्न होता है। इसी प्रकार अन्यत्न मो समझना चाहिए । इसी- 
लिए प्राच्य पदार्य शास्त्रिपों ने जगह जगह पर यह कहा है कि जिस अमाब को उत्पत्ति 
हो किम्तु नाशन हो यह अमाव है प्रध्यंस अमाव। प्रध्वंस का प्रध्वसल इसलिए 
नहीं माना जाता कि प्रध्वंस्त का मो यदि प्रध्यंस हो तो उसकी प्रतियोगी माव वस्तु 
का पुनः अस्तित्व होना चाहिए । यया डंडे के प्रहार से पड़ा फोड़ दिया गया, 
उसका प्रस्व॑सत उत्पन्न हुआ, इसके अनन्दर यदि उस पट-घ्वंस का भी ध्वंस हो जाय 
तो उस घट का जिसका कि डंडे के प्रहार से घ्यंस किया गया था, पुनः आगमन होगा 
चाहिंए। क्‍योंकि घ्व॑ंत्वात्मक बिरोबी की विद्यमानता-प्रयुक्त ही यह घट नहीं रह पाया 
था, अब यदि उसवस वह घ्वंसात्मक विरोबी ध्वस्त हो जाय तो वह घडा क्यों नहीं 
पुनः आ जायगा ? दूसरे वात यह कि किसी मी वँस्‍्तु का स्वरूप-निर्धारण वहुतर 
अश्नात्त ज्ञान एवं तदनुरूप छोवाव्यवहार के आधार पर ही हो सकता एंवं होता है।* 
“घड़ा फूठ गया”,/कपड़े फट गये ” इत्यादि अश्रान्त ज्ञान एवं व्यवहार जिस प्रकार 
अवाधित भाव से होते रहते हैं उस प्रकार से कोई मी बुद्धिमान्‌ व्यवित घट-ध्वत्त फूट 
जया, नप्ट हो गया इस प्रकार ज्ञान या घावय प्रयोग करता है ? कमी नही। फिर यह 
कँसे माना या कहा जा सकता है कि घ्वंस्‌ का भी ध्वंस या नाश होता है। 
कुछ लोग घ्वंस का भी घ्वंस मानते हैं। उनका कहना यह है युक्‍्ति के सहारे जो 
बात सिद्ध हो उसे मानना चाहिए। लोगों में व्यवहारतःवबैसा जान या बावयप्रयोग भरे 
ही न होता हो, किन्तु घ्वंस का भी घ्वंस इसलिए मानना अनिवायें होगा कि प्रागमाव॑ 
और घ्वंस इन दोनों को अपने प्रतियोगी के आधार में ही प्रतिष्ठित माना जति[ है। 
यथा घड़े के प्रागमाव और घ्वंस को मृत्कपाल में प्रतिष्ठित माना जाता है। ऐसी परिं- 
स्थिति मे जहाँ दण्डप्रह्मर से कपाछ तक चूर्ण-विचूर्ण हो जायगा बहाँ वह पटवत 
किस आधार पर प्रतिष्ठित होगा ? क्‍योंकि दण्डप्रहार से वह कंपाल तके नष्ड हो 
चुका है, जिसमें घट-ध्बंस बैठ सकता। अतः ऐसी स्थिति मे यह मानना ही होगा कि 
ब्वस का भी ध्वंस होता है । 
परन्तु यह कयन इसल्ए ठीक नही कि युक्ति मात्र से किसी वस्तु का 
मण्डन नही हो सकता, किन्तु रूत्‌ युक्त से होता है। बही युवित सत्‌ हो सकती 
चौछे अज्रान्त छोकातुमब और छोकव्यव्हार का बख-हुस्व हो । अतः उतत 
पकचिस्कर न्रद्ी कही जा सकती । ध्वंस का ध्वंस नही मावा जा सकता। ह$ 
यात यह कि प्रदर्शित युवित में कुछ बल भी नहीं है। “निराक्षय घ्वेस कैसे रहेगा 





खण्डनया 
है जिसके 
युवित 
दूसरी 
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यही तो घ्वंस-ध्वंसवादी का कहना है। परन्तु जो अद्वैतवादी अद्वत वस्तु को स्वप्र- 
तिष्ठ या अप्रतिप्ठ अनायास मानने हू वे “ध्व॑स निराश्रय कैसे रहेगा” यह पूछने 
का अधिकार कैसे रस सकते है ? पदार्थशास्त्री सामान्य णो तरह समय-विशेष 
में ध्वुस को स्व्नतिप्ठ य। अत्रतिष्ठ भी मान सकते है। यदि ध्वस को परप्रतिप्ठ अर्थात्‌ 
पराश्षित ही बनाना हो तो इसमे मो यदायंशास्त्रियों को ऐसी कोई कठिनाई नहीं 
प्राप्त हो सकती । वयोकि समग्र जगत का आधार काछ, घ्वस का भी आपार बनने 
के लिए प्रस्तुत ही रहेगा । अतः उक्त युवित बिल्कुल टिवा नहीं पाती कि कपाछ- 
ध्उंस के स्थल में घंट-घ्वस किसके ऊपर आशध्ित होकर रह सकेगा । 
कुछ अमावकारणवादी इस घ्वंस से ही भावों की उत्पत्ति मानते है । उनका 
कहना है कि अकुर तब तक उत्पन्न नही होता जब॑ तक बीज फूलकर नप्ट न हो, 
घड्ढे तब तक उत्पन्न नही होने जब तक पिण्डाझार मिद॒टों का विनाश नही होता । 
इपो प्रकार सव जगह देखा जा सकता है। अतः प्रध्वसत्मक अमाव से ही किसी भी 
बल्तु को उतत्ति होती है। परन्तु यह इसलिए मान्य नहीं कि चूर्णीकृत बीज से तो 
अंरुर उत्पन्न नही होते | धूछोकृत मिट्टी से मो घडे नही बनते । सुतरां ध्वम को 
किसी भी वस्तु का उपादान नही बनाया जा सकता । 
कुछ लोग इस प्रध्वंसाभाव को अमाव न मानकर क्रिया मानेते है । इसका सप्डन 
कर्म-निरूपण में किया जा चुका है। 
अत्यन्ताभाव 
अनन्पोग्याभाव के अन्दर तीसरा स्थान है अत्यन्तामाव का। जहाँ जो वस्तु कमी 
न हो वहाँ रहने वाह उसका अमाव अत्यन्तामाव कहलाता हूँ। जैसे वायु में रूप कमी 
नदी होता। उस में किसी प्रकार का रुप न था न आज है और न कमी होगा। अतः 
“बाय में रूप नहीं है” इस प्रकार ज्ञान का विंपय एव बावय का प्रतिपाय अमाव 
अत्यन्तामाब कहलाता है । ऐसी व्याख्या पर ही “अत्यन्ताभाव” इस नाम के 
अन्दर “अत्यन्त” पद को सार्थकता होती है । अत' इसी प्रकार अन्यत्र भी समझना 
चाहिए । 
कुछ लोगों का कहना है कि जिस अमाव का प्रतियोगी ससर्ग से अर्थात्‌ किसी 
मो सम्बन्ध से मोमित है वह अमाब अत्यन्तामभाव कहलाता है । जैसे घर मे संयोग 
सम्बन्ध से घड़े का न रहना अस्यन्तामाव है । अभिश्नाय यह है कि कोई मी वस्तु 
जहाँ किसी एक सम्बन्ध से रहतो है वहाँ वह वस्तु अन्य सम्बन्ध से नही रहती । यथा 
घर में घड़ा यदि “सथोग” सम्बन्ध से रहता भी है तो “समवाय” सम्बन्ध से नहीं 
रहता। इसी प्रकार घडे के उपादान कारण कपाछ में समवाय सम्बन्ध से घड़ा' रहने 
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पर मो “संयोग” सम्बन्ध से नहीं रहता ) इसीलिए “कपाल में संयोग सम्बन्ध 
से घड़ा नहीं है”, घर में समवाय सम्बन्ध से घड़ा नही है ” इस प्रकार ज्ञान एवं वावय- 
प्रयोग विवेचक छोग किया करते हैं। अतः यह मानना आवश्यक है कि किसी भी 
सम्बन्ध से आवद्ध कर यदि किसी वस्तु का ज्ञान या वाक्य प्रयोग किया जाता है, वहाँ 
उस ज्ञान का विषय एवं उस वाक्य का प्रतिपाथ होगे वाछा अग्राव अत्यन्तामात 
होता है। इस अत्यन्तामाव के प्रतियोगी को किसो खास सम्बन्ध से सीमित कर बेने या 
आबद्ध कर छेने का प्रयोजन यह होता है कि किसी मी आधार में सामान्यतः किसी 
का भी अमाब समझना या कहना कठिन है। वर्योंकि किसी न किसी सम्वन्ध से प्रत्येक 
चस्तु प्रत्येक वस्तु पर आधारित होती है । जैसे वही घड़ा समवाय सम्बन्ध से कपाल 
में, सयोग सम्बन्ध से गृह-भूतल आदि में, कालिक सम्बन्ध से काल एवं समग्र काल 
की परिष्छेदक उत्पत्तिशील वस्तुओं में, दशिक सम्बन्ध से दिक्‌ एवं दिकु-परिच्छेदक 
अव्यापक द्रव्यों में, द्रव्यत्व सामान्य को छेकर एक जातीयता सम्बन्ध से व्यापक आत्मा 
आदि द्रव्यों में, भावत्व, पदार्येत्व आदि को छेकर समानघर्मता सम्बन्ध से अन्य सभी 
भावी एवं अमावों में रहता है, प्रतीत हो सकता है, वाकयों से प्रतिपादित हो सकता 
है । ऐसी परिस्थिति-में किसी भी सम्बन्ध विशेष से उसे आवद्ध किये बिना किसी भी 
आधार में “घड़ा नहीं है” इस प्रकार घड़े का सामान्यतः अभाव कैसे समझा या से- 
झाया जा सकता है? अतः किसी मी चस्तु का अमाव समझने के लिए उसके प्रतियोगी 
को आवद्ध कर छेना, सीमित कर लेना आवश्यक ही होगा। इन्हीं बातों को ध्यान में 
रखते हुए कुछ विवेचकों ने अत्यन्तामाव का निर्वचन इस प्रकार किया है कि “संस्र्गा- 
वच्छिन्न-प्रतियोगिता का अमाव होता है अत्यन्ताभाव ।” इसके अन्दर “संस” शब्द 
का अय॑ है “सम्बन्ध” और “अवच्छिन्न” शब्द का अर्थ है “सीमित” । इसके अन्दर 
प्रतियोगी शब्द का प्रयोग न करके “प्रतियोगिता” शब्द का प्रयोग सभी प्रतियोगियों 
के संग्रहार्थ किया गया है। जैसे “जनता” का अर्थ होता है जनसमुदाय और गजता 
का अय हवीता है हावीसमुदाय । इसी प्रकार “अतिवोगिता” का अर्थे प्रतियोगी- 
समुदाय समझना चाहिए। फलत: इस निर्वेचन का पर्येवसान इसी अर्थ में होता हैं 
कि जिस अमाव का प्रतियोगी किसी सम्बन्ध से सीमित हो वह अमाव हीता है अत्य- 
न्तामाव, जैसा कि अमी ऊपर लिखा गया है । 
परन्तु अत्यन्तामाव का-यह निर्वेचन इसलिए सर्वेसान्य नहीं हो पाता कि कुछ 
प्राचीन पदार्यविदेचक प्रागमाव के प्रतियोगी को “उत्तरकाछ” सम्बस्ध से और 
प्रध्वंस के प्रतियोगी को “पूर्वेकाल” सम्वन्ध से अवच्छिन्न, आवद्ध अर्थात्‌ सीमित मानते 
हैं। ऐसी परिस्थिति में प्रागमाव और प्रध्वंस भी, जिनका विर्वचन अत्यन्तामाव से 
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पहुछे अछय किया जा चुका है--अत्यन्तामाव” कहछाने के अधिकारी हो जाते 
हैं जो कि उचित नही । 
यथपि इस निर्वेचन के कुछ पक्षपातियों ने इस आपत्ति के मिवारणार्य भी चेप्टा 
की है। वे कहते हैं कि जिस अमाव का प्रतियोगी संसर्ग से अर्यात्‌ किसी सम्बन्ध से 
सोमित हो एवं स्वयं जो च्रैकाछिक हो ऐसा अमाव अत्पन्तामाव कडठाने का अधि- 
कारी है। अब प्रध्वंस और प्रागमाव इसलिए अत्यन्ताभाव होने के: अधिकारी नह 
चन पाते कि प्रध्व॑ंस पहले नद्ी रहता और प्रागमाव पीछे नही रहता | अत उन्हें भैका- 
लिक नहीं कहा जा सकता। “वायु में रूप नही है” इत्यादि सहल्लो प्रतीति के विषय 
होने से अत्यन्तामाव त्रैकालिक होते ही है, क्योंकि बायु मे रूप कमी नही रहता । 
परन्तु यहाँ तक पहुँचने पर तो इतना ही कहकर काम चल सकता है कि प्रैकालिक 
अनन्योत्यामाव अत्यन्तामाब है । अमिप्राय यहू हुआ कि अनन्योन्यामाव के अन्दर 
जो श्रैकाछिक हो अर्थात्‌ तीनों काल में रहने बाला हो बह अमाव अत्यन्तामाव है । 
अ्यंस और प्रागमाव त्रैवालिफ नही होते और मेदात्मक अन्योन्यामाव जो कि त्रैका- 
लिक होता है वह अन्योत्यामाव होने के कारण “अनन्योस्यामाव” नही होता। सुतरा 
ऐस। अमाव केवल अत्यन्तामाव ही परिशिष्ट रह जाता है । अत यह निर्वेचन उचित 
एव छव॒ होने के कारण सर्वमान्‍्यता प्राप्त कर सकता है। तब यहाँ किया गया प्रथम 
निर्वचन ही अत्यन्तामाव का सच्चा निर्वेचन बन जाता है । 
सामयिकाभाव 
“घर में घड़ा नही है”, “बव्स में कपड़ा नही है” इस प्रकार समझे एंव समझाये 
जानेवाले घट-पट आदि के अमाव “सामयिवामाव” होते हैं। इन्हें सामयिक अभाव 
इसलिए कहा जाता है कि ये किसी भी आश्रय में सदा नदी रहते, खास समय 
में ही रहते है। घड़े का अमाव घर मे सदा नही रहता, घड़ा लाने से पहले और घड़ा 
हट जाने पर ही रहता है। जब घर में घड़ा रहता है तब “घर में घडा नही है” ऐसा 
नहीं समझा जाता। वायु में रूप का अमाव जिस प्रकार भूत, भविष्य और वर्तेमान 
सोनों काछों मे रहता है, धर में घड़े का अमाव उस प्रकार तीनों काल मे नही रहता । 
क्योंकि जब घर में घड़ा रहता है तव घड़े का अभाव नही रहता । अतः यह मानना 
होगा कि घर में रहनेवाला घड़े का अमाव वायु मे रहने वाले रूपामाव की तरह अत्य- 
न्तामाव नही है अपितु घड़े का सामयिक अमाव है। इसी प्रकार अन्यत्र मी समझना 
चाहिए। "सामय्रिक” का अयं होता है सबेदा न होकर किसी खास समय मे ही होने 
बाला। घर आदि आपारों में घडा आदि अव्यापक वस्तुओं के जमाव सदा नही होते 
क्योंकि प्रतोत नही होते, अतः वे अम्राव सामयिक कहलाते है । 


ब््ज्द पदायँ-श्ास्‍्प 


कुछ छोग इस सामय्रिकामाव को अनस्योस्यामाब का स्ववंत्र प्रमेंद न मानकर 
अत्यन्तामाव ही मानते हैं। वे कहते हैं विः जैसे --/वायु में रूप नहीं है” यह ज्ञान या 
बावय प्रयोग होता है उगो प्रकार घर में घड़ा नट्टी है, कपड़ा नही है इत्यादि शान एवं 
बावय प्रयोग भी होता है। कौ विशेष अन्तर नो दिसाई देता नहीं, फिर सामबिका- 
भाव फो अत्यन्धामाव से अतिरिकत वयों माना जाय ? अतः सामगिकामाव मी अत्य- 
न्तामाव ही है। परन्तु इनके सामने प्रशम यह उपस्थित होता है कि घर में प्रतीत 
होनेबाले घटामाव आदि को भी बापु में प्रतीत होनेवाले रूपामात की तरह अत्यन्ता- 
भाव मानने पर वायु में जैसे रूप का अमाव त्रेकालिक अर्थात्‌ सा्वदिक होता है उसी 
प्रकार धर में घटामाव को भो सार्वदिक होना चाहिए । ऐसा होने पर घर में 
जब घंड़ा रहेगा तव भी उस घर में “पड़ा नहीं है! इस प्रकार प्रतीति अर्थात्‌ नाव 
होना चाहिए, जैसा कि होता नही । 
इसका उत्तर इन छोयों की ओर से यह दिया जा सकता हैं कि यहूं वात सही 
है कि घर में घड़े के रहने पर भो घटात्यन्ताभाव रहता है। परन्तु उस समय “घर में 
घड़ा नहीं है” यह ज्ञान इसलिए नही होता है कि /घट-संयोगप्व॑स” और “पठ-संयोग- 
प्रागमाव” को घर में घंटामाव की प्रतीति के लिए यानो ज्ञान के लछिए अपेक्षित माता 
जायगा। इसलिए घर मे घट के रहते “घर में घड़ा नही है” इस प्रकार अत्यन्तामाव 
विययक ज्ञान नही हो सकता। वेंयोंकि धर में जब घड़ा रहता है तब संयोग 
सम्बन्ध से ही रहता है। अतः उस समय घर में “घटसंयोग” रहता ही है, न्‌ घट-सपोग 
का ध्वस रहता है और न घट-पंयोग का प्रागमाव, जिसे कि उबत शान एवं वाक्य 
* प्रयोग का नियामक माना गया है। सुतरा घर में घट रहते समय “यहाँ पड़ा नही 
है” इस प्रकार ज्ञान नही हो पाता एवं तदनुरूप वाक्य प्रयोग भी नहीं ही पता । 
गम्भीर भाव से इस पक्ष पर दृकूपात करने पर निष्कर्ष यह निकलता है कि प्रत्येक 
अत्यन्ताभाव असीम है। अर्यात्‌ उसका सीमा-निर्वारण न काल से और न देश से सम्मव 
है । अतः अत्यन्ताभाव नित्य होता है एवं व्यापक होता है । 
इस पक्ष वाक़े कुछ लोग कहते हैं कि जहां घड़ा नही था वहाँ घड़ा ले आने पर 
ग्री घडे का वह अभाव जो कि पहले था रहता ही है, न मर जाता और ने कद्दी अन्यत्र 
चला जाता है । वह मंरता इसलिए नही कि अत्यन्तामाव नित्य होता है, और जाता 
कंही इसलिए नहीं कि उसमें क्रिया नेही होती । क्रियां अव्यापके दब्यों में ही होती 
है। किन्तु उसका प्रतीति-नियामक सम्बन्ध नही रहता, वह सम्बन्ध अनित्य + होता 
है। अतः उवत स्थल में घट लाने परे घटात्यन्तामाव के रहने पर भी घटेत्यन्तामाव 


का प्रत्यक्ष छोग कर नही पाले । 
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परन्तु यहाँ कठिनता यह उपस्थित होती है कि बह कालू-घटित सम्बन्ध वैसा है ? 
उसका स्पछूप बया है ? इसका ठीक उत्तर मिलता नदी । यदि तत्कालीन आश्रयों को 
ही किमो आश्रय में होनेवाले अमाव वे ज्ञान का नियामक माना जाय,अर्थात्‌ जिस 
समय जिस आश्रय में अम्ाब वा ज्ञान हो उसी समय के उस आश्रय को अभाव का 
सम्बन्ध मादा जाय--यया जिस समय घर में घटामाव छोग देसने है तत्मामयिक 
घर को घटामाव के ज्ञान बा नियामक सास सम्बन्ध माना जाय, क्योकि ऐसा 
सम्बन्ध मानने पर घर मे घड़े के रहते घटे के अत्यन्त,माव वर प्रत्यक्ष इसलियु आपा- 
दित नही हो सकेगा कि “तत्सामग्रिकः मूतल” स्वरूप सम्बन्ध, जो कि विभिन्न अमावों 
की प्रमा-प्रतोति का नियामकः माना जा रहा है नही रह पाता । किसी भी आधार 
में घट के अस्तित्व-क्षण और मास्तित्व-क्षण इन दोनों को किसी प्रकार एक नहीं 
किया जा सकता। सुतरा तत्तत्‌ क्षणचटित सम्बन्ध बदल जायगे। इस प्रकार प्रसा- 
प्रतोति के नियामक सम्बन्ध-विशेय के न रहने पर घर आदि आधार में “यहू घर 
घड़े व। अमाव बाला नही” इस प्रकार अमाव की प्रमाप्रतीति का न होना स्वा- 
भाविक ही है । 
तो यह द्वितीय पक्ष अर्थात्‌ तत्तत-क्षणवटित सम्बन्ध को प्रतीति-नियामक मानने- 
वाला पक्ष इसलिए बन नही सकता कि तत्तत्‌सामयिक अआधारात्मक स्वछूप को सम्बन्ध 
कहना अंति युवित-विरुद्ध हैँ। बयोकि जिस आधार में अभाव की प्रतीति की जाती है 
उसी को सम्बन्ध नही बनायो जा सकता । सम्बंध और सम्बन्धी कमी एक नहीं हो 
सकते । धर में जब घड़े को रसते है तव घर और घडा इन दोनों से मिन्त होनेबाला 
संयोग हो घर और घड़ा इन दोनों का सम्बन्ध होता है। सर्वत्र आयार-आवेय भाव 
स्थल भे यही नियम पाया जाता है। ऐपी परिस्थिति में “तत्ततू-स।मयिक घर "को ही 
घर में घटाभाव के रखने के लिए सम्बन्ध रूप से कैसे चुना जा सकता है ? 
दूसरी जदिल समस्या इस पक्ष में यह उपस्थित होतो है कि “तत्तत्‌ सामग्रिक 
आधार” के आदर, जिसे अभाव-बुद्धि का नियामक सम्बन्ध मानवें का दावा किया 
जा रहा है, “तत्तत्‌” इस शब्द से बता का विवक्षित अं बया है ? यदि अत्यम्ता- 
भाव को लिया जाय तो त्रकालिक नित्य होने के कारण घड़ा ले आने पर भी घठा- 
त्यन्तामाव घर आदि आधार मे रहता ही है ।इसलिए “घटात्यन्तामाव-साभमिक घर” 
स्वरूप घटात्यन्तामाव की प्रतीति का निमक सम्बन्ध वहाँ विद्यमान ही रह जाता 
है। उस सम्बन्ध का विवटन नदी हो पाता । ऐयो परिस्थिति मे यह आपत्ति ज्यों 
की स्पों बनी रह जाती हैँ कि “अत्यन्तामाव को नित्य और व्यापक मानने पर घड़े 
के आधार में भी “यहाँ घड़ा नही है” इस प्रकार घड़े का अमाद क्यों नहीं समझा 
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जाता है।” 
यदि उक्त सम्बन्ध के अन्तर्वेत्ती “तत्तत्‌”झब्द का अमिप्रेत अर्ये अत्य- 
न्तामाव प्रतोति को माना जाय अयात्‌ घटात्यन्तामावीय ज्ञान के सम-सामयिक 
घर को वहाँ सम्बन्ध माना जाय तो इससे मी उक्त आपत्ति हटती नही । पढ़ें के 
” आपार में भो भान्त व्यक्ति को “यहां घड़ा नदी है” इस प्रकार घटामाव की प्रतीति 
होवो ही है । सुतरा घटात्यन्तामाव-प्रतोति का "सम-सामयिक आयार स्वहूप उक्त 
प्रतीतिनियामक सग्वन्ध उस समय यहां नही हूँ यह भी नहीं कहा जा सकता। 
यदि कहा जाय कि “तत्तत्‌” इस पद से अत्यन्तामाव को यवार्य प्रतीति 
को लेंगे । घड़े के रहते हुए जो किसी आरान्त व्यवित को घटामाव की प्रतीति होती 
है बहभ्रमसूप अययारय होती है, अतः “अत्यन्तामाव को ययाे प्रतोति क समसामयिक 
आधार” स्वरूप सम्बन्ध नही रहा | तो यह कहनो तव तक कठिन है जब तक कि 
विचायंमाण सम्बन्ध का स्वहप-निर्णय न हो जाय । वर्योविः सम्बन्ध निर्गेय के पहले 
उक्त प्रम-प्रतीति ययाय॑ प्रतीत नदी है--पहु कहना इसलिए कठिन होता है कि 
जहाँ जे। हूं। वहाँ उसे समझना ही ययाय॑ ज्ञान कहछूता है ।घड़ा छाने पर भी 
जब कि नित्य एवं व्यापक माने जाने के कारण घड़े के अधिकरण में घटात्यन्तामाव 
माना जा रहा है, तव उस समय मा आधार में घठात्यन्तामाव समझना मूल नहीं 
यथार्य ही होगा । मुतरां उक्त स्थल में घदात्यन्तामाव की ययार्थे प्रतीति को सम 
सामयिक आधारस्वहूप अपेक्षितसम्वन्ध नही हूँ यह कैसे कहा जा सकता हैँ। अतः 
घदात्यन्त/भाव आदि कादाचित्क प्रत्तीत होने वाले सभी अमावों को अत्यन्तामाव 
ने मानकर सामयिकामाव मानना ही उचित है । ह 
घटन-संप्रोगत्रागमाव और घट-संयोगध्वंस को अत्यन्तामाव की प्रद्तीति का 
निवामक मानकर कयंचित्‌ सामय्रिकामाव को भो अत्यन्तामाव की परिधि में लाया 
जा सकता है, जैसा कि पहले दिखाया गया है। परन्तु बहू मी उचित इसलिए प्रतीत 
नहीं होता कि “अत्यन्तामाव” घब्द “अत्यन्त” और “अमाब” इन दो शब्दों के योग 
से बना हुआ एक यौगिक शब्द हैँ, यह अनायास स्पष्ट प्रतीत होता है, जिससे यह 
मालूम होता है कि अत्यन्त, अमाव के विशेषग रूप से विवक्षित है। ऐसी परिस्थिति 
में घटामाव आदि अमावों को अत्यन्तामाव कैसे माना एवं मनवाया जा सकता हैं ? 
जो अमाब आधार में कदाचित्‌ प्रतीत होता है और कदाचित्‌ नही, उसकी अत्यस्तता 
कैती ? कादाचित्क रूप से प्रतीत होने बाले को मल्ा “अत्यन्त” कैसे कहा जा सकता हैँ 
अत, वायू आदि में रूप आदि के अमावों को अत्यन्तामाव और घर आदि में घडे 
आदि के अमात्रों को सामथिकामाव मानना चाहिए। 
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विशिष्टाभाव नहीं 
अभाव के संबंब में कुछ छोगो को कहना है -- 
अन्य (प्टिकोण से यदि अमाव बय विमाजन करे तो इसको (१) विशिष्टा- 
भाव और (२) अविशिष्टामाव इन दो भागों मे वर्गीकृत कर छेना चाहिए । विशि- 
प्टामाव वह होता है, जिसके एकाबिक प्रतियोगी आपस में विशेष्य-विशेषण भात्रा 
प्रश्न रूप से मासते है. अर्थात्‌ प्ररोति के वियय बनते है । जैसे “यहाँ दण्डबर देव 
दत्त नहीं है” इस प्रकार यदि समझा जाय तो दण्ड-स्वरप विशेवण से विशेषित 
देवदत्त नामक व्यक्ति का अमाव समझा जाता हैँ। जत 'दण्डबर देवदत्त' का अमाव 
विशिष्दामाव कहलाता हैँ | अविशिष्दामाव को फिर एकोमाव और अनेकाभाव 
इन दो भागों भें विमकत समझना चाहिए, जिसके अन्दर अतेक्यमाव को फिर द्वितया- 
भाव, श्रित॒वामाव आदि से बडते-बढाते अन्तिम संख्या परार्थ को छेकर परार्घा भाव 
त्तक समझना चाहिए । इस प्रकार अछग से अमाव के स्वतत्र विभाजन इसलिए 
करना पड़ता है कि पूर्वश्रदर्शित प्रक्रिपा से बिमाजन के अन्तर्गत आनेवाले प्रागमाद 
एव ध्वस इन दोतों का विशिप्टामाद आदि रूप से अवान्तर विमाजन सम्भव नहीं 
चपोंकि प्रत्येक व्यक्ति के प्रायमाव एवं घ्वस ये दोनों ही अमाव अलग-अछग ही 
हुआ करते है । जहाँ “घटसहित पट ध्वस्त हुआ” ऐस। ज्ञान होता है वहाँ “सहित” 
इस पद से घट का घ्वंस और पट काध्यम इन दो अमावों में ही एककालोनता स्०रूप 
साहित्य का भान होता है। इसो प्रकार प्रागमाव स्थल में भी समझना चाहिए । 
च्रोंकि प्रत्येक जन्य वस्तु का ध्वस और प्रागमाव अलग-अलग ही हुआ करता है 
एवं प्रतियोगी के उपादान में ही अलग-अलग रहा करता हूँ, यह बात पहले ही बत- 
लायी जा चुकी है। 
परन्तु गहराई से विचार करने पर विशिप्टामाव नाम का कोई अमाव-प्रमेद नही 
माना जा सकता । क्योंकि कित्ती भी विश्विप्टामाव स्थल में प्रतियोगी एक ही हो 
पता है । साहित्य एवं प्रतियोगी मे जिसका साहित्य प्रतीत होता है वे दोनों ही 
प्रतियोगी के अंश में विशेषण हो जाने के कारण “अवच्छेदक” आर्यात्‌ प्रतियोगी 
को सीमित बनाने वाले ही हो जाते है, प्रतियोगी नहीं। जिसका अमाव छिया जाय 
बह उस अमाव का प्रतियोगी होता है, यह्‌ बात पहले मी कही जा चुकी है । जो 
लोग विश्विष्शाभाव नामक एक अमाव को सामान्यत. अमाधव का स॒क्षात्‌ प्रमेंद 
मानते हैं वे इसकों तीन भागों में विभक्‍त करते है, अर्थात्‌ वर्गीकृत करते है, यथा 
(१) विशेषयामाव प्रयुक्त विशिष्टामाव, (२) विश्वष्यामाव प्रयुकत विशिष्टाभाव 
और (३) उमयाभावश्रयुकत् अयात्‌ विशेषण का अमाव और विश्वेष्य का अमाव 





इ्जद पदावं-द्ास्प्र $ 
एतद्द्य प्रधुक्त विशिष्दामाव। उदाहरणों के द्वारा इसे यों समझना चाहिए--देवदत्त 
व्यप्तित के रहते हुए भी यदि उसके पास दण्ड नहों तब भी “दण्दों देवदत्त नही हैं” 
इस प्रकार ज्ञान और वाक्यप्रयोग हुआ करता है। एनादृश स्थछ में प्रतोत होने 
वाछा दण्डी देवदच का अमाव विशेयगामाव प्रयुवत्र होता है, अर्थात्‌ (१) विशे- 
पगामावमूलक विशिष्टामाव । जहाँ दण्ड तो पड़ा है किन्तु उसे उपयोग में छाने 
बाला देवदत्त नामक व्यजित नही है, बहाँ भी यह प्रतोति और वाक्यप्रयोग होता 
है कि "दण्डो देवदत्त नही है ।” एतादुघ स्व में प्रतीत होने वाला अभाव होता है 
(२) विशेष्यामाव प्रयुवत विशिष्टामाव, वरयोंकिः विश्ेषण होनेवाला दण्ड तो वहाँ 
रहता ही हू । विश्वेष्य होनेवाले देवदत्त व्यकित के न रहने के बगरण ही यह शान 
एवं वाक्प्रप्रयोग होता हूँ कि “वण्डो देवदत्त नही है।” एवं जहाँ न दण्ड रहता और 
देवदत्त रहता है वहां मो यह ज्ञान एवं वाक्यप्रयोग होता है. कि /दण्डी देवदत्त नहीं 
है।/ एवदृश स्थल में प्रशोगषणान विशिष्टामाव होता ई (३) उमयागाव प्रयुक्त 
विशिप्टामाव । इस परिस्थिति में विशेष ण होने वाला दण्ड भी वहाँ नही रहता और 
विशैष्य होने वाला देंवदत्त मी नही । 
परन्तु विचार करके देसने पर इन उदाहरणों से भी विशिष्टामाव हंदय में 
स्थान नहीं पाता । क्योंकि प्रघम उदाहरणस्पछ में प्रतीत होनेवाले अमाव को 
केवल विशेषण का अमाव और द्वितीय उदाहरणस्थल में प्रतोयमान अमाव की 
केवल विशेष्य का अमाव एवं तृतीय उदाहरणस्थछ में प्रतीत होनेवाले अभाव को 
दितयाभाव अथात्‌ विगेषण और विश्वेध्य दोनों का एक अमाव भछी भांति माता जी 
सता है ६ 9 
उभयाभाव आदि अनेकाभाव 
विशिष्दामाव और जविशिष्टामाव रूप में अमाव का विभाजन मत्य ने होने 
पर भी एकामाव और अनेकामाव रूप में अमावों का वर्गीकरण माना ही होगा। 
क्योंकि कितो भी आधार में एक वस्तु के रहने पर भी “दोनों नही हैं”, “तीनों नदी 
हैं” इत्यादि अनेकामावों को वियय करने चालो प्रतीति और तदनुरूप वक्य प्रयोग 
होता ही है। उदाहरण के द्वारा इसे यों समझना चाहिए, यथा किसी घर में यदि राम 
व्यक्ति बैठा भी है किन्तु श्याम वहाँ नही हैं तो “राम और श्याम दोतों यहाँ 
नही है” इस प्रकार दोनों का अमाव समझा जता है एवं तेदतुसार बाय प्रयोग 
मी होता ही हैं कि “यहाँ राम और झ्याम्‌ दोनों नही है ।” इसो प्रकार कही मी 
एक व्यक्ति या दो व्यक्तियों के रहने पर भी “राम, श्याम और काम ये तीनों 
नही हैं” इत्यादि ज्ञान एवं वाक्यप्रयोग हुआ करते हैं। अतः उमयाभाव, त्रितया- 
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माव आदि अनेकामाव मानें आवश्यक है । 
कुछ लोग इन अनेकामाबों को विशिष्टामाव मानने है । उनका अभिप्राय यह 
है कि यदि यह कहा या समझा जाता है कि “राम और द्याम दावों मद्ी है” तो 
उसका अभिश्राय यह होता है कि "राम सहित व्याम यहाँ नहीं हे, अत. एक के 
सहित दुसरे का अम्राव हो 'वहाँ समझा जाता हैँ । सहित और ब्रिशिप्ट थे दोनी 
. गैब्द पर्यायवाचक है । अतः उमयामाव को विशिष्टामाव मान छेने में कोई बाबा 
नही हूँ। इती प्रकार प्रितयामाव, चतुप्टयामाव आदि रथलों में मी समझना चाहिएं। 
परन्तु विशिष्टामाव का सण्डन किया जा चुका है, अत यह कँसे कहा जा 
सकता है कि उमयाभाव आदि अनेकामाव भी विशिष्टामाब हैं? दूसरी वात यह कि 
विशिष्टामार्व यदि थोड़ी देर के लिए माना भी जाय, फिर भी सर्वत्र उम्रयामाव 
आदि को विशिष्टामाव नही कहा जा सकता । क्योंकि जहाँ उम्रयाभाव परस्पर विहद्र 
दो वस्तुओं का अमाव होता है वहाँ उसे विशिष्टामाव किसी प्रकार भी नही कहा 
जा मकता। जैसे “इस घर में जल और आग दोनों नही है” इस प्रकार यदि समझा 
या समझाया जाय तो वहाँ प्रतीयमान अमाव विशिष्टामाव कैसे कहला सकता है? 
विशेषश-विश्ेष्य भावापन्न दो वस्तुओं को ही विशिष्ट या सहित कहा जा सकता है । 
जल और आग दोतों एक जगह रहते ही नही अतिविरुद्ध है, अत. जलसहित आग 
या आगसहित जल समझा या समझाया नही जा सकता । सुतरा जरूसहिंत आग 
का अभाव नहीं कहो जा सकता। किसी का अभाव कहने से उसका नियेध समझा 
जाता है और अश्नाप्त अप्रसिद्ध वस्तु का नियेव नहीं होता । सुतरा “यहाँ आग और 
जल दोनों नदी हैं” इत्यादि ज्ञान या वाक्य प्रयोग स्थछ में उस ज्ञान का विपय या 
उक्त वाक्य का प्रतिपाथ अमाव विशिष्टामाव है यह कमी नही कहां जा सकता। 
इसी प्रकार तौनों का अमाब, चारों का अमाव इत्यादि स्थल में समझना चाहिए । 


व्यधिकरण धर्म पुरस्कृत अभाव मान्य नहीं 

कुछ छोग व्यधिकरण धर्म से युक्त रूप में भी वस्तु का अमात मानते है । 
व्यधिकरण धर्म का प्रकृत में अर्थ है प्रतियोगी में नही रहते वाला धम अ' थथात्‌ वस्तु । 
जैसे घटत्व पट में न रहने के कारण पट का व्यधिकरण धर्म है । इसी प्रकार पदत्व 
घट में ने रहने के कारण घट का व्यधिकरण धर्म हैं ॥ अभिप्राय यह कि घट जहाँ 
भी रहता है वहाँ स्व॒गत घटर्व घर्मं से पुरस्कृत होकर ही रहता है, पटत्व धर्म ये 
उरस्कत होकर नही रहता । अतः यह अच्छी तरह कह्दा जा सकता है कि घद पटत्व 
प्र से पुरस्कृत रूप में कही नहीं है। इसी प्रकार अन्यत्र भी समझना र्चा 
इसे हो विवेचकों ने व्यधिकरण-घर्मावस्छिन्नामाव झब्द से जगह-जगह कहा है । 
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परन्तु विचार करने पर इस प्रकार का अमाव-प्रमेद मान्य नहीं हो सकता, 
क्योंकि अभाव होता है निषेधात्मक और नियेध अर्यात्‌ निराकरण किसी भी प्रसिद्ध 
चस्तु का ही होना स्वाभाविक हैं । जब पट कमी घटत्व से पुरस्कृत हो सकता ही 
नही, वहू कमी घटत्व-विश्येपित हो सकता ही नहीं, तव उसका निवेबात्मक अभाव 
कैसा ? है 
यदि कोई यहाँ यह कहे कि इस प्रकार ज्ञान एवं वाक्य प्रयोग होता है, अतः 
व्यधिकरण धर्म-पुरस्कार से किसी भी वस्तु का अमाव मानना चाहिएं। तो इसके 
उत्तर में वक्तव्य यह है कि एतादुश प्रतीतिस्थल में यह घ्यानपूर्वक देखना चाहिए 
कि वह अमाव कैसे आधार में समझा जा रहा है । यदि यह मालूम हो कि उक्त 
धर्म से अपुरस्कृत प्रतियोगी के रहते हुए उसके आधार में ही अन्य-धर्म-पुरस्कत रूप 
से उसका अमाव समझा या समझाया जाता है,तो वहाँ उक्त आधार में विद्यमान 
अपुरस्कृत प्रतियोगी में उस व्यधिकरण कहे जाने वाले पुरस्कारक घ॒र्मं का अभाव 
ही वहाँ विवय या प्रतिपाद्य रूप से प्रतीत होता है, व्यधिकरण धर्म से पुरस्क्षत रूप 
में प्रतियोगी का अमाव नही | यदि ऐसे आधार ८र वह अमाव समझा या समझावा 
जाता है जहाँ अपुरस्कृत प्रतियोगी भी नही है तो वहाँ शुद्ध अपुरस्कृत प्रतियोगी 
का ही अमाव समझा जाता हैं ऐसा समझना चाहिएं। अतः व्यधिकरण-पर्म, 
अवच्छिन्नामाव माना नहीं जा सकता । 5 
उदाहरण के द्वारा इसे यों समझना चाहिए, यया--घटत्व धर्म से पुरस्कृत रूप 
में पट यहाँ नही है; इस प्रतीतिस्थल में “यहाँ” पद से क्या विवक्षित है ? जहाँ कपड़ा 
है वह स्थान, या जहाँ कपड़ा नही है, वह स्थान ? जहाँ कपड़ा है -उसे लेने पर 
यह अच्छी तरह कहा जा सकता हैं कि उस आश्रय में विद्यमान कपड़े मे घटत्व धर्म 
नही है; यही “यहाँ घटत्वेन पट नहीं है”, “यहाँ घटत्व पुररक्ृत पट नही है” इत्यार्दि 
अतोतियों का विवय है, अछग कोई घटर्ववर्म-पुरस्कृत पट का अमाव रूप' व्यधिकरण- 
चर्मादच्छिन्नामाव नही । 
यदि यह कहा जाय कि उस आश्रय को यहाँ “यहाँ” शब्द से लिया जा रहे है 
जहाँ पट नही है। तब उस व्यधिकरण धर्म पुरस्कृत पटामाव रूप स्वत॑त्रतया स्वी- 
करतेब्य अम्राव को केवल पट का अमाव स्वरूप मान छेने में कोई आपत्ति या अनुप- 
चत्ति नहीं की जा सकती । अतः व्यधिकरण-घर्मावच्छिन्नाभाव आदि नामों से कहा 
जाने वाला कोई अमाद का स्व॒तंत्र प्रमेद नदी मानाजा सकता। _ यदि ऐसे आधार 
को उक्त “यहाँ” शब्द से लिया जाय जहाँ कि पट विद्यमान होगा, तो वहाँ 
+चदलंवयर्म युक्त रूप में यहाँ पट नहीं है” इस प्रकार होनेवाली प्रतीति का विधम 
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पद में घटत्व का अमाव बढ़ा जा सकता है यह बताया जा चुका है । 
सामान्य रूप से व्यक्ति विशेष का अभाव कोई स्वतंत्र अभाव नहीं 
कुछ छोग सामान्य रूप से विशेष्र व्यक्ति का अमाय भी मानते है, यथा “घटत्व 
रूप से काला पड़ा नदी है” ऐसा जहाँ समझा एवं रमझआया जाता है, वहाँ घटत्व है 
सकल घट में रहने के कारण सामान्य घर्म, और काछा घडा है मिविध श्ग 
वाले घड़ों के अन्दर एक विशेष घट | अत “यहाँ पटत्व रूप से काला घठा मही 
है” इस प्रकार जहाँ समझा या समझाया जाता है. यहाँ सामान्य रूप से विज्ेप 
ब्यवित का अमाव समझने या समझाने का विधय होता हैं। यह अभिप्राय उत प्रकार 
से अमाव मानने याले का ज्ञात होता है, किन्तु यह मानना भी युक्ति-सगत इसलिए 
नहीं हो पाता कि जहाँ नौल पड़ा विद्यमान है वहाँ न यह ज्ञान होता है कि "यहां नील 
घट नहीं है” और यह ज्ञान मी नहीं हो पाता कि “यहां घटत्वेन नीठ घट नहीं 
है।” ऐसी परिस्थिति में उतत “सामान्य रूप में विशेषाभाव न मानकर केवल 
विशेषामाव मान लेना हो उचित है। व्यय अमाव का एक स्वतत्र प्रमेद क्यों माना 
जाय ? 
विशेष रूप से सामान्याभाव भी मान्य नहीं 
सामान्य रूप से विशेधाभाव की तरह विशेष रूप से सामान्यामाव भी कुछ लोग 
मानते हैं। उनका अभिप्राय यह हूँ कि विशेष धर्म विश्येषगत ही होता है साधारण- 
गठ नहीं, अतः अन्यगत घर्म-पुरस्कृत रूप में अन्य रह नहीं सकता। जैसे घटत्व- 
पुरस्कृत रूप से पट नही रहता । अत. विशेष रूप से साधारण का अमाव रह जायगा। 
जैसे नीलत्व से पुरस्कृत रूप में रूप अर्थात्‌ पीत-रमत आदि सभी रूप कही नही रहते । 
अतः “नोलत्व से पुरस्कृत रूप में रूप नही है” इस प्रकार विशेष रूप से सामान्या- 
भाव नामक अमाव एक प्रकार का स्वतन्त्र अमाव मानना चाहिए । परन्तु इस प्रकार 
के अम्ाव को स्वतंत्र रूप से मान्यता इसलिए मान्य नहीं हो पाती कि “नौलत्व- 
पुरस्कृत रूप से यहाँ रूप नही है” इस प्रकार ज्ञान वहाँ नहीं हो सकता जहाँ कि 
नील रूप रहता है । यया नील कमल में कोई भी अम्रान्त व्यक्ति यह नहीं समझ 
सकता कि “यहाँ तीलत्व घर्म से पुरस्कृतरूप में कोई भी रूप नही है, क्योंकि नीला- 
त्मक रूप तो वहाँ नीलत्व धर्म से पुरस्कृत रूप मे रहता ही है। ऐसी परिस्थिति 
में “नीलत्द पर्म से पुरस्कृत होकर यहाँ कोई रूप नही है” इस प्रकार के ज्ञान के 
विषय होने वाछे अमाव को भली माति “यहाँ नील रूप नहीं है” इस ज्ञान का 
जविपयमूत नीछामावात्मक विज्येपामाव माने लेना ही युक्तिसंगत होता है, स्वतंत्र 
अभाव मानना संगत नहीं। क्योंकि जिसे विशेष रूप से सामान्यामाव नाम दिया जा 
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रहा है, और जो स्पष्ट रूप से विशेयामाव है इन दोतों वय अश्नान्त ज्ञान तियमतः एक 
हो आधार मे होता है । इसी प्रकार सर्वत्र समझना चाहिए । 
समनियत अनेक अभाव एक नहीं * न्क अत पट 
ऊपर किये गये विचारों को देखते हुए कुछ छोग इस भ्रम में फेंस सकते हैं कि 
ये बातें समनियत अर्थात्‌ समान आधार वाले अनेक अमावों को एक मानकर कही 
जा रही हैं । किन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है । 
समनियत अनेक अमावों को एक मानने वालों का दृष्टिकोण यह होता है 
कि जो अनेक अमाव समान आधार में ही रहेंगे उनकी प्रमा-प्रतीतियाँ किसी भी 
अश्नान्त व्यक्ति को समान आधार में हो होंगी । ऐसी परिस्थिति में किसी प्रमा- 
प्रतीति की अनुपपत्ति या आपत्ति उन समाधार अनेक अमावों को एक मानने पर दी 
नही जा सकती। अतः समान आधार वाले अमावों फो एक ही क्यों न मान लिया जाय ? 
किन्तु वस्तुस्थिति ऐसी इसलिए नहीं है कि अनेक कमी एक नहीं हो सकते | एकता 
और अनेकता थे अन्वकार और प्रकाश की तरह परस्पर में अत्यन्त विरुद्ध हैं। यह 
इसलिए कि अनेक का अर्थ होता है भिन्न और एक का अर्थ होता है अमिन्न। 
मेंद इस सिद्धान्त में अटल, नित्य हुआ करता है। जिन दो का परस्पर में मेंद होगा 
सदा के लिए उन दोवों में भेद ही रहेगा, अमेद कमी हो नहीं सकता । अतः सम- 
नियत होने पर भी अनेक अमावों को एक नहीं माना जा सकता । 
समनियत अनेक अमावों को एक मानने में कोई अनुपपत्ति नही हैँ यह भी नहीं 
कहा जा सकता । क्योंकि त्व किसी एक ही व्यक्ति में रहने वाले परस्पर विभिन्न 
रूप, रस आदि के अनेक अमाव एक हो बैठेंगे, जिसका फल यह होगा कि उन 
अमावों का प्रत्यक्ष नही हो पायेगा । यह एक बड़ी अनुपपत्ति होगी ।- 
उदाहरण के द्वारा इसे इस प्रकार समझना चाहिए, यया---एक फूल है, उसके 
अन्दर रूप रस आदि अनेक गुण है। उन गुणों के अम्राव उस- फूल को छोड़कर 
अन्यत्र सभी जगह समान रूप से रहते हैं। अतः तत्पुष्पगत-रूपामाव और तत्पुष्पगत 
रसामाव आदि अनेक अमाव समान आश्रयों में ही रहने के कारण एक हो जायेंगे। इसका 
फल यह होगा कि न वो उस रूपामाव का प्रस्यक्ष हो पायेगा और न उस रसामाव' 
का । वधोंकि रूपामाव होने के कारण कोई उसे जिंह्या से: नही समझ पायेगा, और 
रसाभाव होने के कारण न आँख से देख सकेगा । फलत: उक्त रूपामाब एवं उर्वत 
रसामाव का भत्यक्ष न हों पायेगा जैसा कि होता आ रहा है । इसी प्रकार समनियत 
अन्य अमावों के बारे में भी समझना ज्वाहिए । अतः समनियत्‌ अवेक अभावों को 
एक अर्यात्‌ अमिन्न नही माना जा सकता । पु 


अभाव-निरूपग श्८३ 


अभाव का सम्बन्ध 
किसी भी आधार में आधेय रूप से किसी का ज्ञान जहा होता है वहाँ आधार 
और आधेय इन दोतों के बीच में एक कोई मम्वन्ध मो प्रतीत होता है। अत: घर 
आदि आधारों में घटामाव आदि आधेयमूव अमावों का भी कोई सम्बन्ध होना चाहिए । 
_ज्तु वह सम्बन्ध क्‍या है--पह प्रइव उठना स्वाभाविक है। इसका उत्तर यह 
समझना चाहिए--तत्त्वतः समवाय की तरह अमाव भी आधार मे स्वत. सम्बद्ध 
हवा है । आधार और आधेयमूत अभाव से अतिरिवत बीच में कोई सम्बन्ध नहीं होता, 
अहाँ अमाव स्वयं ही सम्बन्ध और सम्बन्धी दोनों का काम करता है। जो छोग 
अमद का “स्वरूप” सम्बन्ध मानते है उनका भी अभिप्राय यही हैं । “स्वरूए” 
आब्द का अय॑ है “स्वात्मक” | फलत: “स्वरूप सम्बन्ध” का अर्ये होता है स्वात्मक 
सम्बन्ध अर्थात्‌ अभावात्मक सम्बन्ध | इससे यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि घटामाव आदि 
आधेयों औरघर आदि आपारों के बीच कोई अतिरिक्त सम्बन्ध, जैसा कि आधेग्नमूत 
घट मर आधारमूत घर इन दोनों के बोच संयोग सम्बन्ध होता है, मही है। 
अभाव स्वदूपतः अर्थात्‌ स्वतः आधार से सम्बद्ध हो जाता है। स्वत. सम्बन्ध कैसे 
युक्तिसंगत हो सकता है--इसका विचार समवाय प्रकरण में बिस्तुत रूप से किया 
जा चुका है । 
कुछ लोग उक्त स्वरूप सम्बन्ध को आधेयमूव अमावात्मक न मानकर आवारात्मक 
मानते हैं, जिसकी आछोचना “सामग्रिकामाव” शीर्षक विचार में की जा चुकी है । 
अधिक यह कि, सत्र सग्वस्ध, जो किः आधेय और आधार इन दोनों सम्बन्धियों से 
अतिरिक्त भो माना जाता हैँ, आधार पक्ष का न होकर आधेय पक्ष का ही होता है । 
तप इस स्वरूप संबन्‍्ध को जो कि आधार जौर आधेय से अतिरिक्त न होकर दोनों के 
अन्दर फिंसी एक स्वरूप ही माना जानेबाला है, आधेय स्वरूप मानभाही उचित 
अवीत होता है। अमिप्राय यह कि जहाँ संयोग सम्बन्ध से घडे को धर में सवा जाताहै 
चहाँ सम्बन्ध होने बाछा सयोग स्वयं भी समयाय सम्बन्ध से घर रूप आवार में आधेय 
“गैंकर ही घटात्मक आधेय को घरस्वरूप आधार में रपदा /है। सुतरः यहु मानना 
ही होगा कि वह संयोग आधेय पक्ष का ही हैं, आधार पक्ष का नहीं है। इसो प्रकार 
सर्वेत्र आधेय पक्ष का ही सम्बन्ध होता है । अवः अभाव और घर जादि कै आधाराधेय 
मद स्थछ में भो सम्बन्ध रूप से प्रतीयमान “स्वरूप” सम्बन्ध आधेय पक्ष का 
ही हंगगा । अत. उसे आधारात्मक न मानकर आधेयमूत अमाबात्मक ही आानुना 
चाहिए। अभ्नाद हुआ आयेय, तदात्मक होने के कारण फलत. यद्दी प्राप्त होता है 
कि अमाव स्वतः आधार से सम्बद्ध होता है । अमाव से अतिरिवत कोई उसका 


इेट४ड बदाये-शास्त्र 


सम्बन्ध अपेक्षित नहीं है 
मुबित भी अभाव ही है 
धन, धर्म, काम और मोक्ष ये चार लोक-जीवन के लक्ष्य माने जाते हैं, जिनमें 
मोक्ष को, जिसे अन्य शब्दों में मुक्ति, निर्वाण, अपवर्ग आदि विभिन्न नामों से भी 
विभिन्न स्थानों में कहा जाता हूँ, सर्वश्रेष्ठ लक्ष्य माना जाता है। यद्यपि इसके इच्छुक 
एवं अधिकारी विरल होते हैं फिर मो सांसारिक विषयों से अति विख्त कुछ छोग 
इसके इच्छुक एवं अधिकारी अवश्य होते हैं। स्थिरतापूर्वक विचार करने पर यह मुवित 
भी अमाव ही सिद्ध होती हैँ । क्योंकि इसके अधिकारी विरक्‍्त जन किसी सोंसारिक 
विपय या उन विधतों से सम्पर्क रखने वाले सुख को चाहते नहीं । सुतरां उत विषयों 
को या उनके उपथोग से होने वाले सुखों को उनका लक्ष्य नही कहा जा सकता। 
अतः यह मानता होगे कि दुःखों का अमाव ही उन विरक्‍्त महापुरुषों का लक्ष्य प्राप्त 
द्वोता है। उसी दु.खामाव को उक्त मुक्ति, मोक्ष, निर्वाण आदि दंब्दों से कहा जाता 
है। कुछ लोग यह कहते हैं कि विषयसम्पर्क से होने वाले जन्य सुख को भले ही 
मोक्ष न माना जाय, किन्तु नित्य सुख को मोक्ष कहा जा सकता है और उसके लिए 
विरक्‍त महात्माओं की इच्छा एवं प्रवृत्ति हो सकती है। परन्तु यह कथन इसलिए 
उचित नही हो पाता कि नित्य के लिए प्रवृत्ति नहीं वन पाती। सुख है आत्मा 
का धर्म, तदनुसार वह आत्मा को सदा ही अवायास अ्राप्त रहेगा । क्योंकि उसे 
नित्य कहा जा रहा है। नित्य होते पर हो वह मोक्षरूप से स्वीकर्त्तव्य नित्य सुख 
यदि आत्मा से अतिरिबत कही अन्यत्र होता तो कदाचित्‌ उसकी प्राप्ति के लिए 
भी विरक्‍त मुमुक्षुओं की प्रवृत्ति हो पाती ), परन्तु यह असम्भव है। क्योंकि सुख 
आत्मा का एक युष है । -अतएवं वह आत्मा में ही रह याता है अन्यत्र नहीं। 
मदि कहा जाय कि उस नित्य सुख का संवेदन अर्थात्‌ साक्षात्कार मोक्ष है। 
सुख के नित्य होने पर भी उसका साक्षात्कार अर्थात्‌ प्रत्यक्ष आगन्तुक होगा, अतः 
तदर्थ बिरक्‍्त महापुरुषों की प्रवृत्ति बन सकती है । तो यह कथन भी युवितिसंगत 
इसलिए नहीं हो पाता कि तब उक्त सवेदनात््मक मोक्ष उत्पत्तिशील भाव वस्तु 
होने के कारण नश्वर मी अवश्य हो बैठेगा | ऐसा एक भी दृष्टान्त नहीं उपस्थित 
किया जा सकता जो कि उत्पत्तिशीछ माव होते हुए नहवर नही है अर्थात्‌ उसका 
बिनाश नहीं हो पाता है | एसी परिस्थिति में मोक्ष चाहवेवालों के सिर पर यह 
आपत्ति आयेग्री कि मोक्ष के बाद भी सांसारिक बन्धन आ गिरेगा। क्योंकि उपंत 
नित्य सुख-संवेदत के नष्ठ होने पर वे मुक्त नही रह पार्येगे, बन्चनमुक्‍्त होकर 
फिर बन्चन में फेंस जायेंगे । फिर उस अस्थायी मुवित का महत्व ही बया रह जायगा 


अभाव-निरूषण इ्टप्‌ 


जिसऊे छिए थे निरन्तर प्रयत्नणीर हो सके ? अत सुस या नित्य सुपर के सवेदन को 
अर्थात्‌ साक्षात्कार को मुवित नहीं कहा जा सकता । यदि इस पर कुछ लोग यह 
कहें कि सुर को मुवित ने मानकर दु साभाव को मुक्ति मानने पर गाढ़ निद्रास्वूप 
सुपुष्ति भी दुःय का अमाव होने के कारण मोक्ष अवस्था कहलाने छंगेगी । तो इसका 
उत्तर यह समसना चाहिए कि निद्रा अन्त-रहित नही, साम्त अर्थात्‌ कुछ कार के 
लिए ही आने बाली होती है यह समी छोग जानते है। अत. निद्राकाछिवा दुःपाभाव 
मो स्थायी नहीं होता, आत्यन्तिक नहीं हा । मोक्ष केवल दु.यामाव नही अपितु 
अत्यन्त दु.गामभाव है। अत. निद्राकालिक दु खामात्र को मुज़ित या निद्रावस्था को 
मोक्षावस्था नहीं कहा जा सकता ! 
कुठ छोग सासारिक विपयों की सम्पर्क से पैदा होने बाछे सुर को ही मोक्ष 
कहते है । परन्तु यह इसलिए मंगन सदी कहा जा सकता कि विपय्रों के सम्पर्क से 
होते वाला मुप्र तो आ-कीटपतग प्राणी मात्र को होता ही है, फिर तो। सभी प्राणियों 
को मुक्त मातना होगा, फिर बद्ध कौन माना जायगा ? मोक्ष तो कसी बद्ध का 
हो होना उचित हूँ। जो वँवा ही नदी था वह मुक्त क्या हंगा और कंसे होगा ? 
यदि कहा जाय कि बन्बन-मुक्ति ते। एक ही व्यवित झो अनेक वार हो सकती है, 
जैसे अनेक बार चोरी करते पकड़े जानें वाले अनेक वार दण्ड भोगने है | अत यह 
प्रश्न निरत्रकाण होगा कि बद्ध कौन हैँ।गा । दुख प्रत्येक प्राणी के लिए प्रतिकूल 
प्रतीत होता है, अत. वह दुरा ही वन्धन है । बह किसी न किसी समय सभो 
को होता हैँ, अतः सव प्राणी उतनी देर के लिए बद्ध और सूस प्राप्त हूं। जाने पर 
वे ही मुक्त हो जाते है । इस प्रकार एक व्यवित मे भी काछमेद से बद्ध और मुक्त 
की व्यवस्था बन सकती है, अतः यह प्रश्व मिरवकाश है कि बद्ध कौन हं।गा ? 
इस व्यवस्था से आ-कीटपतग अगर बद्ध और मुक्त होते हैं तो वन्धन-मंक्ष की 
ध्यापकता सिद्ध होने के कारण उदारता ही व्यक्त होती है, इसमे क्षति क्या है ? 
तो। यह कयन इसलिए उचित नही हो पाता कि तब सुथुष्तिकाछ में प्राणियों को 
अवद्धमुक्त मानना होगा । उस समय दु ख नही होता, अत उस सुपुप्त प्राणी को 
बद्ध नदी कहा जा सकता, और सुख नहीं होता इसलिए मुक्त भी नहीं कहा जा 
सकता । किन्तु सोता हुआ व्यक्ति भी बद्ध ही कहछाता है। 
विपयसम्पर्कज गुस को मुवित मानते में सबसे बडी बाधा यह उपस्थित होती 
है कि निपरेष निरवकाश हो जाता है, उसे कही स्थान मिलना कठिन हू। जाता है । 
क्योंकि तब सुखरूप मुक्ति के जितने साधन हो सकेंगे उनका आचरण न्याय्य हा 
बैंठेगा, चोरी, छूट-पाठ, व्यभिचार आदि भी अनुचित नढ़ी कहला सऊँंगे। उनका 
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नियेध भी जऔौचित्य नहीं प्राप्त कर सकेगा। क्योंकि मुवित को सत्पुरुषों केः जोवन का 
सर्वोच्च रच्प माना जाता हूँ, वह यदि विषय-सम्पर्स जनित गुर हीं होगा तो उसके 
जितने भो साधन हो सकेंगे समो सात्युदयों के छिए भो आदरणीय बन वैठेंगे। 
चं।री-इकती आदि भी विंवयमुस के साथन होते ही हैं। परन्तु परिस्यित्ति ऐमो नहीं 
हूँ | कोई भी राष्ट्र, कोई भी परिचित छोकावास ऐसा सही बतछाया जा सकता 
जहाँ नियेष बाग कोई स्थान न हो, विल्कुछ छूठ दे दो गयो हो कि जिसके मन में जो 
आगे सो करे । अतः विषयजनित सुए को भो मुवित नही कहा जा सकता । 
अस्य कुछ लोग आत्मा को नित्य सुखस्वक्ष्प मानते हुए उसकी प्राम्ति को ही 
मुक्ति मान बैठते हैं। परन्तु महू इसलिए उचित नहीं प्रतीत होता वि आत्मा यदि स्वर 
मुक्तिस्वरूप फल बन जाय तो उसे पाने वाला मुक्त कौन कहुलायेगा ? मुवित और 
मुक्त इन दोनों में तो अन्तर होना चाहिए। क्योंकि मुक्ति है विरक्त जीवन का लट्ष्य, 
फल अतएव प्राप्प, और आत्मा हूँ प्रापक जर्वात्‌ उस फलमूत मुवित का पानेबारा । 
प्राष्य और प्रापक इन दोनों में यदि कोई अन्तर न हो तो मुक्ति, उसके उपाय, उसके 
अधिकारी भादि को सव घिचार व्यर्थ हैं। क्योंकि आत्मा तो स्वयं आत्मा है, उसकी 
प्राप्ति ही क्‍या हो सकतो है ? प्राप्ति तो प्रापक को अपने से अतिरिवत किशी वस्तु 
की हो! हो सकती है । 
यदि कहा जाय कि “प्रापक, प्राप्य और प्राप्ति इनमें अन्तर होना चाहिए” इस 
बावय में आये हुए “अन्तर” शब्द का अर्य हैं. भेदस्वरूप अन्योन्यामाव, जिसकी 
चर्चा इसी अमाव प्रकरण में की जा चुकी है, जो कि कहल्पित है सत्य नहीं । अत, एक 
अट्त ब्रह्मस्वरूप आत्मा को छोड़कर समग्र जागतिक 'वस्तुएँ काल्पनिक, मिथ्या, 
केव७छ प्रतीयमान भातर हैं; तात्विक नहीं। समी देखी-सुनी जाने बाली बस्तुएँ आत्म- 
स्वरूप अऔ्वैत ब्रह्म में अध्यस्त है तात्विक नहीं। अधिप्ठान से, अर्थात्‌ जिसमें अध्यास 
किया जाय,कर्पना की जाय उससे, अतिरिक्त उस अध्यस्त का, अर्थात्‌ जिसका अध्यास 
किया जाता हूँ, कल्पना की जाती है, उसका अस्तित्व नही होता ! कोई व्यक्ति यदि 
रस्सी को सर्य समझता है तो वहाँ अस्तित्व रस्सी का ही होता है सर्प का नही । तद्धत्‌ , 
समस्त देखी जाये बालों वस्तुएँ जब कि अद्वैत ब्रह्मस्वरूप आत्मा में कल्पित मात्र हैं 
सब उस अधिष्ठानमूत ब्रह्म से अतिरिक्त उनका अस्तित्व कँसे हो सकता है ? अतः 
कहिपत चन्ध-मोश्ष आदि सभी अद्वेत आत्मा का स्वरूप ही मानना होगा। सुदरा 
मुक्ति को आत्मा मावना ही चाहिए । वो ऐसे छोकातीत अव्यावहयारिक व्यर्वित को 
मुवित-विचार के अखाड़े में उतारना ही व्यर्थ है। क्योंकि यहाँ तो त्यागमंय जीवन 
के चरमरूक्य अतएव प्राप्य मुवित का विचार किया जा रहा है । जित सिद्धान्त 
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में भेद न होने के कारण “चार” संग्या ही नही बन सकती वहाँ चतुववर्ग का स्थान 
हो कहां रह जाता है ? फिर उन चार के अन्दर होते बालो मुत्ित ही कहाँ से आयेगी 
जिसका विचार किया जाय ? जिस व्यक्ति को पुविवी-जछ-ते ज-बायु-आवणद्य सूर्य - 
चरद्रमा माँ-बाप-माई-बहित-निजी शरीर-इन्द्रियाँ-सन आदि पर भी आस्था नहीं है, 
शास्त्र-शास्ता-शिप्प आदि भी जिनकी दुष्दि से झूठ है, यहाँ तक कि अपनी समझ 
भी उनको दृष्टि में झूड़ो है, उन्हें वया और कैसे कुछ समसाया जाय या उनसे 
समझा जाय ! अतः वे प्रझृत मुक्ति विचार के अविकारी नही है। 

इन विचारों से यहाँ तफ तो निश्चित हो चुका है कि प्रकृत मुवित जन्य-सुरा 
नही, नित्य मुय भो नही, नित्य सुर वा सवेदन अर्थात्‌ ज्ञान मी नही, एवं नित्यसिद्ध 
आत्मा-स्वढ्य भो नही हूं । गुतरा उसे दु सों का अमावस्वहूप मानता ही होगा । 
क्योंकि सुप॒ भौर दु सामाव ये हो मुख्य प्रयोजन है । कोई मो प्राणी इन्ही दो के 
अन्दर विश्ी एक के छिए प्रवृत्तिमील एवं चेप्टाशील हुआ करता है, यह अनुमवसिदध 
है । मत. जब कि मुक्ति सुसस्वरूप न हो सकी एवं बह इप्ट है, प्रवृत्ति का वियय 
है, उसके लिए लोग सर्वेध्ट पाये जाते हैं तो उसे दुःघ का अभाव मानना ही होगा । 
अब यहाँ प्रइत यह उपस्थित हो सकता है कि अमाव के प्रमेद भी अवेक वतलछाये 
गये है, उनने किसे मुकित माना जायेगा-- ( १) दुश्य-प्रागमाव को, (२) दु सात्यन्ता- 
मात को, अवबा (३) दु.स-प्रष्यंस को या (४) दु/स-सामयिकामाव को ? 

इस प्रश्न के उत्तर में कुछ छोग दु स के प्रागमाव को मुवित मानते है। उनका 
अमिध्राय यह है कि प्रत्येक प्राणी यही चाहता है कि मुझे दु ख ने हो, अथाति दुश्श 
आगे ही नहीं | कोई भी यह नही चाहता कि मुझे दुःख मिले और वह टिकाऊ 
होकर झीक्न नप्द न हो जाय । इससे यह सिद्ध होता है कि प्राणी के लिए सर्वा- 
बिक इब्ट, दुप का प्रागमाव ही हूँ। विधय-वितृष्ण त्यागी महात्मा इसीलिए झरीर 
को मो नही चाहते कि शरीर-इन्द्रिय आदि के रहने पर अवागत दु सो का प्रायमाव 
बचाया नही जा सकता । झरीर-इन्द्रिय आदि दुश्यसाथनों का जमाव होने पर-- 
नवा दु:ख ने आते पर उन दुःों का प्रागमाव बना रह जाता है । वही अनागत 
दु,सों का प्रागमाव मोक्ष है । इस दु ख-प्रागमाव को मुबित मानने वालों के समक्ष 
जव यह प्रश्न रखा जाता है कि प्रागमाव तो एक अनादि अमाव है। वह तो अना- 
याम प्राप्त ही है । ऐसी परिस्थिति में उसे मुवित कैसे कहा जा सकता है। क्योंकि 
मुक्ति तो एक प्राप्य वस्तु है, अन्यया तदर्य होते वाछी महापुरुषों की चेप्टा निरर्थक 
होगी। क्प्रोंकि कोई मो किसी स्वत-सिद्ध वस्तु के लिए चेथ्टा क्यों करेगा ? और यदि 
करेगा तो बह उसऊी चेध्टा निः्कछ, निश्म्रयोजन ही कही जायगी । इसका उत्तर वे 
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लोग इस प्रकार देते है कि चेप्टाएँ दो प्रकार की होती हैं--एक किसी साध्य वस्तु 
की सिद्धि अर्थात्‌ उत्पत्ति या प्राप्ति के अनुकूछ और दूसरों किसी वस्तु की रक्षा के 
अनुकूछ | जैसे किसान खेती करता है अन्न की उत्पत्ति के लिए और फसल की रख- 
वाली करता है उसकी रक्षा के लिए । सेती करना भी चेप्टा है और रखवाली करना 
भी चेष्टा है। इन दोनों को सफल और सश्रयोजन मानना ही होगा, कहना ही होगा। 
अतः उक्त रखवाली के समान मुमुक्षु महापुरुषों को मुक्ति-चेप्टा को भी दिफल नही 
कहा जा सकता । क्योंकि उन मुमुक्षु महापुरुषों की मुवितच्रेप्टा बयवा अ्रवृत्ति से 
दु.ख की सामग्रो संघटित नही हो पाती । इससे होता यह है कि पर काल में उनकी 
दुःख नहीं आ पाते । अतः वह दुःख-प्रागमावस्वरूप उनका मोक्ष अक्षुण्ण सुरक्षित रह 
पाता है। इन लोगों का कहना यह है कि गम्मीर भाव से दुप्टि डालने पर यह सर्वत्र 
भलो माँति देखा जा सकता है कि दु ख-प्रागमाव को बचा रखने के लिए प्रत्येक 
प्राणी डु ख की सामग्री के विघटन में स्चेप्ट रहता है । यात्री रास्ते में पड़े सर्प या 
कांटे से बचकर चलता है । वषों ? दु ख-सामग्री के विधटनार्थ ही। वह यह 
सोचता है कि यदि पॉव इससे टकराया तो दुःख होना अवश्यम्मावी है। फिर यह 
दुःख प्रायमाव सुरक्षित नढ़ी रहू सकता। अतः बचकर चलना चाहिए। इसी प्रकार 
सर्वेध समझना चाहिए । / 
कुछ लोगों का कहना यह है कि यों तो प्राणि-जीवन में हजारों दुःख आते और 
जाते रहते हैं। गाढ़ निद्रा के समय या सुख के समय भी दुःख का अमाव रहता है 
किन्तु स्थायी नही, अत्यन्त नहीं होता । अतः दु.ख के अत्यन्तामाव को मोक्ष समझना 
चाहिए । परन्तु अत्यन्तामाव की जो व्याख्या को जा चुको है उसके अनुसार यह 
मतबाद टिक नहीं सकता | क्योंकि सार्वदिक अमाव को ही अत्पन्तामाव माना गया 
है। जैसे बायु में सदा वियमान रूपामाव अत्यन्तामाव कहलाता है । किस्तु आत्मा 
में दु:ख का अमाव इस प्रकार सावेदिक नही हो पाठा। क्योकि अमुवत अवस्था में 
उसे समय-समय पर दुःख होता हो रहता हूँ । अतः उसमें होने वाले दुःखामातेँ 
को सामयग्रिकामाव ही मानता होगा; अत्यन्तामाव नहीं । अतः दुःख के अत्यन्ताभावः 
को मोक्ष नहीं माना जा सवता । 
अन्य कुछ लोगों का कहना है कि मोक्ष न तो दु.ख का प्रागमाव रूप है और ने 
अत्यन्तामाव रूप । किन्तु बह दु.खों का घ्वंस रूप हैं । अब यहाँ जटिछ प्रश्न यह उठ 
खड़ा होता है कि दुःख तो कियी के मी स्थित नदी रहते, अमुवत व्यक्ति के भी दु.खे 
का घ्वंस होता ही है । ऐसी परिस्थिति में अमुक्‍्त हम-जैसे संसारो व्यवित मी मुक्त 
कहुलाने के अधिकारी बन वैठेंगे। क्योकि दुःखब्वंस तो हम लोगों का मी है। न मादूम 


अम्नाव निरयण ३८९ 


आने तक कितने एु गो का घ्यस दो चुना है योर बह सदा के लिए हम लोों में 
विवमान है। ध्यं्त का धरंस नही होता यद बाल ध्यस व विचार ये समय चतलाया 
जा चुकी है । इसका उत्तर मह है कि केयर कछ दु यो का ध्यय दी मेशक्ष नही, 

असिनु दु,सों का विशेत्र रूप से होते बहा घ्वग ही गो है । सेसार्कि अनुक्‍स 

प्राधियों का छु स-घ्यम तो रहता है शिलु छगेत दु यन्ध्यस नदी । क्योंकक आय 
उनको होगे वाले कुछ गुझा अवशिष्ट रहो है। कुछ विशिष्ट त्यागी महापुष्यों के 
ः झूप से इसलिए हो पवा है कि उनके त्याग से प्रमृत ज्ञानारित 
जाते है कि भावी गुरा-ड सो है देते बाछे उसके पुण्य जीर 
अपुष्प, जो कि पर्म और अव्म शब्दोंसि पपले गटे जा चये है, स्पप प्‌ण्े देसब हो जाने 
के करण सुर या दु.प का अंकुर उसमे उगा नदी पते। सुपर मार वह: भद्प 
होरे छो सम्भावना उनको रहतो ही नही । पूर्व के दु स घ्यग्म टी 7: चुके रहते ह 
और उपत प्रय्यर से आगे दुःप होने वाले रहते दी नदी, छत वर्तमान दुःपों का घ्वस 
अजय दुःप-ध्यंस कहलाते या पुरा अधिकारी हो जाता है। अन्य लोगो के दुःप-ध्वस 
इसलिए अगेव दुशा-ध्वंस नही हो पाते कि आगामी दुः्य अवशिष्ड रह जाता है। 
झुठ इ्‌:ग-ध्वं स-मु वितवादी आचाय॑ इस समस्या की इस प्रकार हल करते है 

कि दु"प दं। प्रकार के है---एव मुख्य और द्विंवोय अनुर्य। इन दोनों के अन्दर मुख्य 
दुःप त। वही है जिसे समी प्राणी नही चाहते और कप्ड्यीदा-दसन्‍मतोप आदि 
शब्दों से उसे पुकारते हैं। इसका विशेत्र परिचय गुण-प्रकरण में विस्तृत रूप गे दिया 
जा चुका है। अमुरय दु.स वे है जिनसे वह मुस्य दुःख उत्पन्न होता है। अतः शरीर, 
इंद्ियाँ, इच्द्रिएजन्य अनुमूतियाँ एईं काम क्रोब आदि होते हैं. अमुख्य दुःस। इन 
दोतों प्रकार के दुःपों का ध्वंस हो जाना ही मुक्त है। मुवित का इस भकार 
विईंचन करने पर वद्ध सासारिक जीवों और मुक्त जीनों में समानता की 
आपत्ति नही की जा सकती। क्योंकि बद्ध सांसारिक जीवों के शरीर-इन्द्रियाँ आदि 
अनुर्य एु.व रहते ही है। दोनों प्रकार के दु.यों का घ्वंस तव तक नही हो पता जब 

तक शरीरपत न हो जाये इस पक्ष में मुख्य और अमुस्य दु.वों की मिलित संस्या २१९ 

होती है, यवा--शरीर( १), इच्धियां (६), उनसे होने वाले ज्ञान(६)और उर्न ज्ञानों 
के(६)विपय, सुब (१)और दुःस(१)। यथपि इंदियों के अन्दर श्रोत और मन ये 

दोतों नित्य है, उनका स्वरूपत' ध्वंस होना कठिन है। किन्तु सोपाधिक रूप से उनका 
भी घ्वस होता ही है, अन्यया उन दोतों से हेतेवाले ज्ञान को सावंदिक मानना होगा 

अँसा कि होता नट्टी । इस दु:खध्व॑त-मुक्तिवाद का पर्ववश्चित अर्थ यह होता है कि िस 


अ्यजेत को जब कितो भो दुःख का प्रागमाव नहीं रहेगा -+अर्वात्‌ कोई भी उसका 
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दुःख भविष्य में होने वाला न होगा एवं अतीत व वर्तमान दुःखों का ध्वेंस हो जायगा 
ठव बह व्यक्ति मुकत कहलायेंगा । 
कुछ छोगों का कहना यह है कि घारावाहिक क्षणिकविज्ञान स्वरूप आत्मा का 
निविषय होना अर्यात्‌ निराकार होना ही मोक्ष है। निराकारता भी आकार का 
अभाव ही होती है। अतः इस पक्ष में मो मोक्ष फलत: अमावरूप हो होता हूँ। परन्तु 
ज्ञान कमी निविपयक नही होता और निविपयक कमी ज्ञान नहीं कहा सकता । 
अत. क्षणिक ज्ञानों की निविषयतः को मोक्ष नही कहा जा सकता। क्षणिक विनाना- 
त्मवाद का खण्डन प्रथम प्रकरण में किया जा चुका है। सुतरां उसकी आगन्तुक 
निविपयता को मोक्ष कहना असम्मव है ) 
कुछ अन्य छोग यह कहते हैं कि आत्मा तो जल में रहने वाले कमल के समान 
असंग होता है अतः वह वद्ध ही नही हो सकता। सुतरां उसको मुक्ति के बारे में 
कोई विचार करना व्यय हूँ। क्योंकि जो वद्ध हो नही हुआ वह मुक्त क्या होथा ? 
अतः मुवित के संबंध में ज्ञातव्य यह हूँ कि प्रकृति, जो कि समानांश सत्त्वगुण, रजोगुण 
और तमोंगुण की समप्टि रूप है एवं बुद्धि-अहंकार-पञ्चतम्मात्रा आदि रूप से परिणत _ 
होती है, वही पहले बद्ध रहती एवं पीछे मुक्त होती हैं । अतः वस्तुतः मुत्ति आत्मा 
में होतो ही नहीं । (१) ज्ञान, (२) अज्ञान, (३) वैराग्य, (४) अवैराग्य, (५) धर्म 
(६) अबर्म, (७) ऐडवर्य और (८) अनैश्वय ये आठ कहलाते है “भावाप्टक”। 
इनके अन्दर ज्ञान को छोड़कर अन्य सात से उबत प्रकृति अपने को आवद्ध करती है 
और अवशिष्ट एक ज्ञान से अपने को मुक्त बनाती है । 
परन्तु यहु कयन भी विचार करने १९ इसलिए जँंचता नही कि प्रकृति तो एक 
ही है। उसको यदि मुक्ति मानी जाय तो एकदा ही सब प्र(णी मुक्त हो बैठेगे। किन्तु. 
ऐसा नही माना जा सकता । क्योंकि कोई ज्ञानी है कोई अज्ञानी, कोई बद्ध है भौर 
कोई मुक्त है। तब इस प्रकार अनुमूयमान मेंद नही बन पायेगा।॥ यदि यह कहा जाये 
कि “प्रकृति मुक्त हो।ती है/” यहाँ प्रकृति शब्द से उसके प्रथम परिणाम वृद्धि को लेगा: 
चाहिए। बह प्रत्येक जीव में अछग-अलग होती है, अतः ब्रन्ध और मोक्ष की व्यवस्था 
भी वन जायगी । तो यहु केयन भी इसलिए उचित नही प्रतीत होता कि उस बुद्धि 
को मिछने वाली भुक्ति क्या और कैसी होगी ? इस सम्बन्ध में विचार करने पर 
यदँ कहना होगा, कि अपनी पारिणामी प्रकृति में विलीन हूँ। जाना ही उसकी मुंखेत 
होगी । सत्कायंदाद मत में मुक्ति को कोई आगन्तुक वस्तु कहा नही जा सकता 
किन्तु परिणामी के बंदर विलोन परिणाम तो फिर उससे निकल सकता है। वयोंकि 
गुप्त वस्तु फिर प्रकाशित नहीं होगी यह निर्णय किस प्रकार किया जा सकता है? 
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ऐगो परिस्थिति में मुक्त भी आत्यन्तिक, अनन्‍्तयाछ स्थायी ने हो सकेगी और ऐसा 
न होने पर छिर उसका महत्व ही मछा बया रह जाता है? सारकया यह कि इस मत 
के अम्पुपगम पक्ष में मोक्ष, मुक्त बा वन्‍्य, और किर मुिति मालनी पटती है। बयोक 
जब प्रद्ति में बुद्धि नदी अमिव्ययत हुई थी तय बढ पहसे मुवत ही थी । जनत्तर जब 
बहू प्रति से निझणी तब बद्ध हुई और फिर जब प्रकृति में विदीन हो जायेगी तब 
मुक्त होगी । किन्तु ऐसा मानने से बढ़ किर कमी बद्ध नदी होगी यह से विश्वास 
किया जा सकता अत. यह बगलिफ मुक्ति निर्वाण, निःश्रेयस आदि शब्दों से 
बढ़ी जाने वाली मुद्िति यहछाने वग अधिकार नदी रस पाती । 

अपर एुछ छोग दु सामिश्षित स्वर्गसुस को हो मोक्ष मानते है। उनवा बना है 
कि तादुश सुसप्रद ये जादि पुण्य कर्म से वह सु प्राप्त होता है। जो लोग सत्कर्मो 
से होने वारशे ऊ्ललें गति को दी मुत्रित साचते है उनवया मत मी इसी मतवाद से मिख्ता- 
जुलता है । परन्तु जन्य सुर को मोदा मानने में प्रवछ कठिनाई यहू है. कि उत्पॉ्तशील 
प्रत्येक नाव पदार्य नश्मर हुआ करता है | अत उउत मुबित को भी नश्वर मानना 
होगा, तब बहू भी निर्वाणात्मक पूर्ण मुवित कहलाने का अधिवगर सदी रस सकती । 

जो कुछ भी हो, परन्तु यह सभी के मत में निद्चिवाद हैँ कि मुबत जीवो को 
दुश्स नदी होता । ऐसी परिस्थिति में पही मानना उचित है कि मुबित दु.स का 
अमाव स्वरूप हो हूँ अन्य कुछ नहीं । 













उपसंहार 


इस प्रकार दव्य,गुग, कर्म, सामान्य, विशेत, समवाय और अमाव इन सात पदार्थों 
के विश्रेचन के अनन्तर इन सात से अतिरिक्त कोई पदार्थ अवज्चिप्द नहीं रह जाता। 
विवेचन था जवेपण भले ही नया हुआ करे किन्तु इन सात से अतिरिक्‍त विवेच्य, 
अस्वेष्य कोई विषय नही रह जाता। जो भी कोई दस्तु दिवेचनार्थ नवीन रूप से उपस्थित 
होगी, गम्भीरतपूर्वक देखने पर वह वस्तु इन्ही सात पदार्थों के अन्दर किसी न 
किक्षो में अन्तर्भुक्त हुई दीख पड़ेगी । कहने का तात्पर्य यहु कि अवान्तर विश्ञेयों 
का अज्वेयण तो निरन्तर होता आ रहा है और निरन्तर चलता रहेगा, क्योंकि 
चह स्वस्थ बूद्धि का स्वभाव या एक अविच्छेद्य जंग सा है । यही कारण हूँ कि इस 
भारतोय पदार्य॑विज्ञान-प्रकाश के अनन्तर अन्य देशों में इनके अन्दर आने वाले 
भौतिक एवं अमीतिक तत्तत्‌ विशेष तत्त्वों के सम्बन्ध में निरतर अन्वेषण सरवेत्र 
वैज्ञानिकों द्वारा होता आ रहा है एवं आगामो समय में भो होता रहेगा । परन्तु वे 
विजेच्य बिशेय वस्नुएँ भी इन्हीं प्रदर्शित द्रव्य आदि पदार्थों के अन्दर विश्व या अति 
विशेष अथव( अत्यविक विशेष होंगी । नी 
अभिधेयत्व, प्रमेयत्व आदि अतिरिक्त पदार्थ नहीं ! 
कुछ लोग यहाँ यह प्रश्न उपस्थित कर सकते हैं कि उक्त प्रकार से पदार्थ संख्या 
में सात्त ही है यह सीमानिर्वारण नहीं किया जा सकता ॥ वयोंकि उदत सात पदार्थ 
अपने-अपने अमिवानों से, वाचक शब्दों से अभिहित होने के कारण अमिषेय अवश्य 
, होगे । अत. इनमें रहने वाला “अमिषेयत्व” आश्रयमूत सात पदार्थों से अतिरिबत 
उनमें रहनेवाला स्वत्न्त्र पदार्थे होगा। इसी प्रकार “प्रमेयत्व” भी उन सब में रहने 
बाछा और आश्रयमूत सातों से अलग स्वतंत्र पदार्थ अवश्य होगा। क्योंकि विभिन्न 
प्रायो-क्ुक विभिन्न प्रमाओं के अथवा ईइ्वरकर्तुंक एक प्रमा के वियय होने 
के कारण द्रव्य आदि उक्त सातों पदार्थ प्रमेष अवश्य कहलायेंगे । अतः उनमें प्रमेयत्व 
नाम का धर्म अवश्य मान्य होगा। घर्म और घर्मी अर्थात्‌ आथित और आश्रय इस 
सिद्धान्त में एक हो नहीं सकते । आय और आश्ितों को एक पदार्थ, एक तत्व 
मानने पर तो पदार्यों की संख्या सात मो नही हो सकेगी; द्रव्य और उनमें रहते « 
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चाले गूण-कर्म समी एक झूप बन बैठेंगे । अत. धर्म और धर्मी में पारस्परिक भेद 
मानना अनिवाय ही होगा । ऐसी परिस्थिति में पदाथों की सरया सात्त ही है यह छौमे 
कहा जा सकता है ? 
इसका उत्तर यह समझना चाहिए कि प्रम्ेयत्व, अभिवेयत्व आदि एवं रूप, रस 
आदि गुण इस दो यर्गो को एक श्रेणी का समझना भूल है । क्योकि रूप, रस आदि 
गण प्राणि-बुद्धि को अरेक्षा न रखते हुए अपने-अपने कारणों से द्रव्यस्वरूप आश्रय 
में उपन्न होते हैं। उन्हें कोई समझे या न समझे इससे मतलव नहीं। परन्तु प्रमेयत्व, 
अभिधेयत्व आदि ऐमे नही है । क्योंकि जब किसी भी प्राणी को किसी मी वस्तु 
के सम्बन्ध में प्रभात्मक ज्ञान होगा तव वह वस्तु प्रमेय या प्रमित कहलायेगो। 
तब उसमें प्रमेयत्व नाम वा धर्मे प्रतोत्त होगा । इसी प्रकार अमिधेयत्व आदि के 
सम्बन्ध मे मी समझना चाहिए। अभिधान होता हूँ शब्द, वह्‌ जब कप्ठ-ताल आदि 
स्थानों के साथ बाय के संयोग से आकाद्य में उत्पन्न होता है, तव अभिधान होता 
है। उस अभिषान से अर्यात्‌ नामात्मक शब्द से, जब कोई वस्तु-विद्येप कहा 
जाता हैं तब वह वस्तु-विशेय अभिवेय कहलाता है | सुतरा अभिवेयता बंस्तु का 
एक आगस्तुक धर्म है स्वाभाविक घम्म नहीं। अत. यह अभिवेयता प्राणि-बुद्धि-सापेक्ष 
है । रूप-रस आदि गुण ऐसे नही होते। उन्हें कोई समझे या न समझे वे द्रव्य के स्वा- 
भाविक घ॒र्म होते हैं । अभिषेयता और गुण आदि स्त्रोकृत पदार्थों में यह एक महान्‌ 
सथ्यात्मक अन्तर है । अत. गुण आदि के समान अभिधेयत्व को स्वतत्र सतू स्वरूप 
वस्तु नहीं माना जा सकता। किन्तु वह अभिवेय तत्तत्‌ वस्तु स्वरूप ही होकर रह 
जाता है। उसे अलूग अतिरिवत पदार्थ मानने का खास प्रयोजन नहीं बततलाया जा 
सकता। इसी प्रकार प्रमेयत्व, प्रतिवोगित्व, कारणत्व, साध्यत्व आदि को भी समझ लेना 
चाहिए। अतः इन्हे लेकर अतिरिक्त पदार्थ स्वीकार की शंका नही की जा सकती । 
यहाँ कुछ लोग यहू आपत्ति उठा सकते है कि यदि छोक-बुद्धि-सापेक्ष होने के कारण 
अभिषेयत्व, प्रमेयत्ठ आदि को स्वतन्त्र रूप से सत्‌ पदार्थ न माना जायगा तो 
द्वित्व आदि संख्याएँ एवं परत्व, अपरत्व आदि भी धर्मी से अतिरिव्त घमत्मिवा 
गुण नही हो सरेंगे। क्योंकि उनकी उत्पत्ति में भी अपेक्षाबुद्धि की अपेक्षा होती है यह्‌ 
वात पहले बतलछायी जा चुकी है 
इसका उत्तर यहू समझना चाहिए कि गुण-निरुषण के उक्त विवेचनस्थल में 
देत्व आदि संस्याओं एवं प्रत्व, अपरत्व आदि की उत्पत्ति की प्रक्रिया बववछाते समय 
उनेऊे प्रति होने वाले समवायिकारण, असमवायिकारण और निर्मित्त कारणों का 
स्पष्ट उल्लेख किया गया है, जिससे यह स्पप्ट सिद्ध होता है कि वे घर्ममूतत बसतुएँ 
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है ।इन अमिषेयता, प्रमेयता आदि के लिए खोजने पर समवायिकारण और असम- 
वामिकारण नहीं मिछ सकते । यदि यह कहा जाय कि आश्रयमूत् धर्मी ही समवा- 
पिकारण हो सकेंगे, तो यह इसलिए नही कहा जा सकता कि तव गुण-कर्मं आदि में 
अभिधेयता-प्रमेयता आदि नही हो सकेगी । क्योंकि समवायिकारण |़ेवल द्रव्य ही 
हुआ करता है यह वात कारण-विचार के अवसर पर विचारित हो चुकी है । जिसका 
कोई समवायिकारण नही होगा उसके प्रति कोई असमवायिकारण भी नहीं हो सकेगा। 
यह भी कहना कठिन है कि केवल लोकवृुद्धघात्मक निमित्त कारण से उनकी 
उत्पत्ति होगी। क्योंकि भाव कार्य कमी कही केवल निमित्त कारण से उत्पन्न होने 
बाला नहीं पाया जाता। ध्वंस केवल निममित्त कारण से उत्पन्न होता है, किन्तु वह 
भाव नही अमाव हं।ता है। अतः अभिघेयता आदि को स्वीकृत सात पदार्थों से अति- 
रिक्त कोई उत्पत्तिशील पदार्थ मानना कठिन है। 
आरम्मवादी सिद्धान्त के अन्दर उक्त अभिषेयता आदिको नित्य मान लेना भी. 
असम्भव है। क्योंकि जहाँ अभिधान और अभिवेय दोनों ही अति नूतन, पहले अति 
अप्रसिद्ध होंगे वहाँ अमिवेयता को किसमें आश्रित और कैसे नित्य माना जा सकेगा। 
भवीन वैज्ञानिक मौततिक वस्तुओं का एवं उनके नूतन अमिवानों का प्रति दिन 
नवीनतया होने बाला सर्जन किसी से छिपा नही है। फिर उस अभिधानता और 
अभिषेयता को नित्य[सिद्ध कैसे कहा जा सकता है? नित्य और अनित्य दो विभागों के 
अतिरिक्त कोई तीसरा बिमाग नही वन सकता जिसमें अभिधेयता आदि को रखा 
जा सके । अतः यह मानना ही होगा कि अभिषेयत्व-प्रमेयत्व आदि कोई स्वतंत्र व्स्वु 
नदी। इसी प्रकार कारणत्व, कार्यत्व, अवच्छेदकत्व, अवच्छिन्नत्व आदि के सम्बन्ध में 
भी समझना चाहिए। अतः इनको लेकर सात पदार्थे से अतिरिक्त पदार्थ के अति- 
रिक्‍्तत्त की आशंका नही की, जा सकती । 
सामर्थ्यं-स्वरूप शक्ति भी कोई अतिरिक्त पदार्थ नहीं बन सकती, अतः उसे 
लेकर भी सात से अधिक पदार्थों के अस्तित्व की शंका नही की जा सकती। यह बात 
आरम्म में ही बतलायी गयी है | 
प्राकदटुय भी अतिरिक्‍त पदार्थ नहीं 
कुछ लोगों का कहना हैँ कि किसी भी वस्तु का जब ज्ञान होता है तव उस 
ज्ञान से उस वस्तु मे ज्ञातता नाम की एक घमेमूत वस्तु उत्पन्न होती है। इसीलिए 
किसी वस्तु का ज्ञान होने पर उस वस्तु के बारे में ज्ञाता यह विचार छोगों के समक्ष 
व्यकतत करता हुँ कि “यह वस्तु ज्ञात हुई” अयवा स्वयं बहू यह समझता है कि 
यह वस्तु मुझसे ज्ञात हुई। सुतरां ज्ञान के अनन्तर वस्तु में उत्पन्न होने वाली ज्ञातता 
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नामक वस्तु भी मानती होगी । इसी ज्ञातता वो अन्य दादद में “प्रायद्य” भी बह़ा 
जाता हूं। अतः इस प्रकार भी छोग समसते एवं बावय प्रयोग करते है कि “अमुयर वस्तु 
प्रकट हुई”, “अमुकः विवय प्रयद हुजा” इत्यादि। सुनरा “प्रावद्य", जलता" आदि 
दाब्दों से कहा जाने बाय एक प्रकार का पदार्थ मानना चाहिए । 
प्राफट्य को स्वीकृत दब्य, गुण आदि पदार्थों में अस्तर्मुवत, गाव इसलिए 
नहीं किया जा सकता कि उपत द्रव्य, गण आदि सभी पदार्थ अपना ज्ञान होने पर 
ज्ञात होंगे । अतः न्ातता उन सब में धर्म रुप से उत्पन्न होगी । धर्म और घर्मी ये 
दोतो कमी एक नही हो सकते | अत उन सात पदार्थों में उत्पन्न होते वली ज्ञादबा 
को उसके आ श्रयमूत द्रव्य. आदि सात पदार्थों से अतिरिबत स्ब॒तत्र एक पदार्थ 
मानना हो होगा । फिर पदार्थों की सरया सात ही कंसे माती जा सकती हे ? 
इसयग उत्तर यह समझना चाहिए कि जिसका ज्ञान ढाता है बह शान को 
वियय होता है । अतः उस विवय में व्यवहार के छिए उसमें बामचलाऊ, आगर्तुक 
विपयता नामक घर्म उतत अभिवेयता आदि के समान मान लिया जायगा और उसे 
ही ज्ञातता, प्रावटुय आदि शब्दों से भी कहा जायगा | अतः प्राकट्य नामक एक 
अतिरिक्‍त पदार्थ मानने का कोई प्रयोजन नही रहू जाता ) 
ज्ञान के विषयों में उत्पन्न होने बवाछा कोई तात्विक पदार्थ इसलिए नही माना जा 
सकता कि ज्ञान के वियय तो अतीत और अनागत अर्थात्‌ भून और भावी बस्तुएँ 
'नी हुआ करती है। अनुमान,झाब्दवोध और स्मरण ये इनके काछू मे अविद्यमान 
वस्तु के सम्बन्ध में भी होते है यह स्पप्ठ हैँ। अतीत और अनोगत वस्वुएँ जब कि 
ज्ञान-काल में वहाँ रहेंगी ही नही तो प्राकद्य उत्पन्न किसमें हागा ? अत. यह नह 
कहा जा सकता कि प्राकद्य या ज्ञातता नामक काई पदार्थ उत्पन्न होता है । 
जान के विषय में प्राकट्य पदार्थ के उत्पन्न होने म वडी जटिलता यह भी है कि 
समवायिकारण और असमवायिकारण के बिना कोई भी भाव पदार्थ उत्पन्न नहीं हो 
सकता, यह बात निकटपूर्ववर्ती बिचार म ददलयी जा चुकी है। सम्वायिकारए 
किसी भी कार्य का द्रव्य ही होता है और कोई नही, यह बात बहुश: दतरायी ज+ 
चुकी है। ऐसी परिस्थिति में गुण-कर्म आदि पदाथा के ज्ञानस्थल में उन गुण-कर्मे 
आदि विधयों मे ज्ञातता कंसे उत्पन्न होगी ? गुण-क्म आदि द्रव्य न होने के कारण' 
समवायिकारण बन नही सकते । समवायिकारण के अभाव में असमवायिकारण भो 
नदी मिल सकता । क्योंकि असमवायिकारण निम्रमतः समवायिकारण में ही रहने 
वाला हुआ करता है। अतः प्राकट्य को अतिरिवत्त पदाथ मानकर पदार्थों की सरया 
सात से अधिक नहीं बढायी जा सकती । 
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झवियों को समान न बना लिया जाय। अतः दोनों छालियो मे होने बाली समानता के 
वियामद रुप में "छाकोत्व” (रतत्व) नामक गुण-गत स्यमान्‍्य वी मान्यता आवश्यक 
हैं पहुती है । नियामक और, सियम्य में दोनों गर्मी एक नदी दोते । फलत नियामक 
सवत सामान्य (पदा्य) और रियम्य समानता उस दोनों मो। अतेरिवत ही मारना 
हैंग। जतः सादृश्य को सामान्य मानपर उसझी अतिरिवित पदार्थता का सण्डन 
नही किया जा सकता । इसलिए ऊपर बणित पद्धति मे ही सादृब्य की अतिखित 
दाता का सष्डन समझना चाहिए । 
' अतिविम्ब अतिखित पदार्थ नहीं 
'ुड़ छोग यहाँ यह एक प्रश्न उप/म्धत करने है कि प्रतिविस्ध को स्वीकृत द्रव्य 
हे मात्र में अलिखिन एक पदार्थ मानना हो देगा ! क्योकि प्रत्यक्षत देंसे जाने पर 
हे दर कुठ नही है” यह कहुना कठिन है । सार्वदिक मे होवे के कारण उसे नित्य 
430 मो नदी कहा जा सकता । चघट-पट आदि जस्य द्रव्यों की तरह अवयबों के संयोग 
है कम: उत्पन्न न होरे के कारण उसे अनित्य द्रव्य मो नदी कहा जा सवता । गीसे 
पद थे देखते समय नाव-कान आदि विशमिन्न अवपवों के दर्मसन्ययूवत गुण, कर्म, 
गोमान्य आदि पदार्य मो उसे नद्दी माला जा सकता । सुतरा प्रतिविस्व को सात से 
>डग एक पदाय॑ मानना चाहिए । अतः सात हो पदार्थ देसे माने जा सकते है? 
इस प्रश्न का उत्तर यह है कि प्रतिविम्ब जिम्बात्मक ही होता है, उससे अंति- 
खिल बौर बुछ मही। शी के समझ जब दिम्ब उपस्थितहोता है वो उसकी ऑँें 
भर्थात्‌ अक्षिरश्मियाँ स्वच्छ एवं स॒दृद शीशे से जा टकराती है और टकराकर वहाँ 


से छोड गम्भीर 


ीटकर ययासम्भव अपने मुख एवं अन्य अगो पर आ गिरती है कक अत. के 
भाव से विचार करने पर यह सिद्ध होता है कि कोई भी द्रप्ठा थीशे में मुख नहीं 
3. अपितु भीणे से कराकर लाटनेवालों अपनी अक्षिरदिम से ग्रीवास्थ अपने 
हे को हो देखता है। अतः मुख से अतिरिवत उस का कोई मी प्रतिविम्व वस्तु रूप 
से मान्य नही । 

पहां विपक्ष की ओर से प्रश्न यह उठाया जा सकता है कि विम्ब और रे 
विम्ब दोनों परहुपर विपरीत-पुस देखे जाते है। अर्थात मुस यदि अपने से 22% हे 
पर विद्यमान शोशे को और देखता देखा जाता है तो उमका प्रतिविम्ब ठीक डे कर 
विपरीत पूर्व को ओ१र देखता देखा जाता है। ऐसी परिस्थिति में विम्ब और प्रति- 

« विम्व इन दलों को कंसे एक माना जा सकता है ? 
'ह७ प्राचीन विवेचकों का इस सम्बन्ध में कहता यह है हि 
ऐप में विपरीत-मुखता का और अतिरखितता का घम कर बैठता 











; द्वष्टा स्वयीवास्थ 
है। अय्ति पश्चिम 
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की ओर देखते हुए अपने मु को हो पूर्व की ओर देसता हुआ उसी प्रकार मान छेता 
है जिस प्रकार सोप को चाँदो मान लेता, अयवा डंडे को कमी साँप समझ लेता है। 
सारांश यह कि द्रप्दा विपरोतमुखता का भ्रम हो जाने के कारण एक ही प्रीवास्य मुख 
को दो समझ बैठता हैं। सुतरा विम्व से अतिरिक्त प्रतिविम्व नही माना जा सकता । 
सूर-चन्द्र आदि समी प्रतिविम्ब योग्य वस्तुओं के प्रतिविम्ब स्थछ में इसी प्रकार 
समझ लेना चाहिए । 

आधुनिक मूत-बैज्ञानिक एवं मनोवैज्ञानिक भी प्रतिविम्ब स्थल में इस बात से 
सहमत पाये जाते हैं कि प्रतिफलन अर्यात्‌ प्रत्तिविम्वन तो होता है देसी जाने बालों 
परिस्थिति के विपरीत, किन्तु प्रचचीन वासनाओं के कारण मन उसे अपनी ओर उलदा' 
हुआ समझता है । फलत: विपरीत-मुखता आदि का विश्रम आधुनिक उमय वैज्ञा- 
निक भी मानते ही हैं। ऐसी परिस्थिति में विम्व से अतिरिक्त प्रतिविम्वात्मक किसी 
स्वांत्र वस्तु को मान्यता सश्रपोजन नही सिद्ध होती है अतः प्रतिविम्ब को लेकर द्रव्य 
आदि उक्त सात पदार्थों से अतिरिवत पदार्थ की शंका नही उठायी जा सकती। अन्य 
कोई भी दाशंनिक जो अपने विभिन्न दृष्टिकोण के आधार पर पदार्थों का वर्गीकरण 
अन्य प्रकार से करता है एवं तदनुसार पदार्थंसंख्या भी अन्य प्रकार से बतकाता है 
उससे इस विमाजन का कोई विरोब इसलिए प्राप्त नहीं होता है कि नियामक दृष्टि- 
कोग अलग अलग होते हैं। यदि प्रमाण और प्रमेय इन रूपों मे सांसारिक सारे 
पदार्थों को संख्या में दो मात्र मान लिया जाय, या जड़ और चेतन स्वरूप में दो मान 
लिया जाय, अयवा प्रमाण, प्रमाता, प्रमेय और प्रमिति इस प्रकार से सारे पदार्थों 
को चार मान लिया जाय तो इसमें किसी को क्यों आपत्ति होगी ? 

पाइचात्य मूत-बैज्ञानिकों के पदार्थविभाजन से भी इसी प्रकार इस पदार्थविभा- 
जन का कोई विरोध नही। क्योंकि घन, तरल और गैस इस रूप में बतलायां 
जनेवाला विमाजन तो फलतः परिस्थिति का हो विमाजन होकर रह जत्ता है, 
चस्तु का विमाजन नहीं कहलछा पाता । गम्भीर माव से विचार करने पर यह उनका 
विभाजन केवल पाथिद तत्वों का ही विभाजन है, सांसारिक समग्र पदार्थों का नहीं । 
इसलिए भी उससे कोई विरोध सम्मव नहीं है ॥ 


